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ción de la correspondencia, añadan en sus cartas dirigidas a esta Direc- 
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ES DEDOS 


ORACIÓN Y VIRTUDES SEGUN 
SANTA TERESA DE JESUS 


El presente estudio se propone examinar, entre los muchos aspec- 
tos de la espiritualidad teresiania, la íntima relación entre la oración 
y el ejercicio de virtudes: que con un término general llamo «vida es- 
piritual». Estudiando a Santa Teresa, nos resulta imposible prescindir 
de estos dos factores: 

a) El factor «oración»: entendiendo por oración todas las íntimas 
relaciones que tuvo con Dios, por medio de la oración mental o vo- 
cal, las gracias y los fenómenos místicos, los grados de oración. Una 
somera lectura de su fecunda producción literaria muestra que la es- 
piritualidad teresiana está caracterizada por una intensa vida de ora- 
ción. Por eso es reconocida como maestra en esta materila dentro de 
la Iglesia. 

b) El factor «virtud»: ni Teresa ni la Iglesia piensan que se en- 
cuentre encerrada en los más altos grados de oración toda la perfec- 
ción cristiana. Alguien escribió tacertadamente que «la doctrina es- 
piritual teresiana concentra toda la preocupación inmediata del alma 
en la adquisición de las virtudes» (1). 

(1) P. GABRIELE DI S. Maria MADDALENA, O. C. D.: Santa Teresa di Gesu, Maestra 
di vita spirituale. Milano, Libreria Pont. e Arc. Romolo Ghirlanda, 1935, p. 221. 

También el Santo Pontífice Pío X se expresa con claridad meridiana a este propó- 
sito en la carta dirigida al P. General de los Carmelitas Descalzos, P. Clemente de los 
Santos Faustino y Jovita, en el tercer centenario de la Beatificación de la Santa, 1914: 
«Nobis autem hac in re considerantibus errores horum maxime temporum, illud ad 
modum notatu dignum videtur, quod Theresia in motibus animae mysticis non modo 
accurate distinguit inter id quod humanum et quod divinum est, acuteque intelligen- 
tiae et voluntatis partes distinguit, sed etiam in ipsis motibus perpetuo vull virtutum 
omnium exercitationem comitari. , , Ñ , 

Docet enim: gradus orationis quot enumenantur, veluti totidem superiores in chris- 


tiana perfectione ascensus esse... Immo hominis in oratione progressus hac una re 
maxime cernit, si religiosius officia servet; moresque sanctius conformare studeat...» 


Cfr. AAS 6 (1914) 143. 


408 VENANZIO DELLO SPIRITO SANTO, O. C. D. 9) 


Lo difícil es establecer el influjo mutuo entre estos dos factores, 
que juntos forman la maravillosa vida espiritual de Santa Teresa. 

Se entiende por vida espiritual el acercamiento progresivo del alma 
a Dios. Y esto sucede no por un acercamiento material, sino formal- 
mente por el ejercicio de las virtudes infusas teologales y morales. 
Ahora bien: aun las almas favorecidas de Dios con dones extraordi- 
narios tienen que ejercitar estas virtudes con la gracia de Dios y la 
cooperación personal. 

Por consiguiente, no podemos desdeñar ninguno de estos dos ele- 
mentos en Teresa: ni la sobrenaturalidad de su oración, eminente- 
mente divina; ni el trabajo de perfeccionamiento moral con el ejer- 
cicio de las virtudes, eminentemente humano, Si olvidamos el primero, 
cortamos de su vida aquello que nos sorprende en ella como más 
característico. Si dejamos aparte el segundo, destruímos la vida es- 
piritual, olvidando que el don de Dios exige siempre la libre coopera- 
ción personal. 

Al estudiar la íntima relación entre estos dos factores, y con el fin 
de poder iluminar gradualmente sus varios elementos, he adoptado 
el siguiente procedimiento: en primer lugar, expongo el carácter de 
la oración según Santa Teresa; después extamino, ya sean los grados 
de oración, que son la expresión tangible de su profunda unión con 
Dios mediante la oración (con todas las dificultades que este examen 
lleva consigo); ya sea la vida espiritulal (esto es, el ejercicio de las 
principales virtudes, que son la base de su espiritualidad); final- 
mente, establezco la relación entre oración y ejercicio de virtudes, 
para ver el puesto que Teresa da a la práctica de la vida cristiana 
en su espiritualidad (2). 

..(Q) En el curso del presente estudio me he servido, para las obras de Santa Te- 
resa, de la edición crítica del P, Silverio de S. Teresa (ij 1954), en nueve volúmenes, 
editada por la tipografía «El Monte Carmelo», de Burgos, de 1915 a 1924. Las varias 


obras de la Santa están distribuídas en la edición como sigue: 
Tomo 1 (1915): Libro de la Vida. 


Tomo 2 (1915): Relaciones espirituales (contiene solamente Las Mercedes de Dios). 
' Tomo 3 (1916): Camino de Perfección. 

¿Tomo 4 (1917): Moradas. Conceptos. Exclamaciones. 

Tomo 5 (1918): Las Fundaciones. d 

Tomo 6 (1919): Constituciones. Modo de visitar los conventos. Avisos. Desafío es- 

piritual. Vejamen. Pensamientos. Poesías. 
Tomo 7 (1922): Epistolario (1), cartas 1-157. 
Tomo 8 (1923): Epistolario (II), cartas 158-343. 


Tomo 9 (1924): OS (III), cartas 344-427 (contiene solamentas cartas apó- 

crifas). 

Estas obras .ocupan los nueve primeros volúmenes de la Biblioteca Mística Carme- 
litana (B. M. C.). 

A su edición crítica, el P. Silverio ha hecho seguir en 1929 una edición popular 
que contiene las principales obras de la Santa; de esta edición me he servido en este 
estudio, por su practicidad y especialmente porque los capítulos, cuya división per- 
manece como en la edición crítica, están divididos en números, lo que facilita en gran 
manera la consulta de las obras teresianas. Para hacer más fácil la consulta de las 
fuentes he puesto esta numeración de la edición popular después del número del ca- 
pítulo (donde falta el segundo número, significa que la obra correspondiente no está 
en la edición popular). Y dado que la edición popular conserva una dicción más re- 
ciente, cito siempre el texto según esta edición. 

Las obras están citadas con las siguientes abreviaturas: Vida = V.; Relaciones = R.: 
Camino = C;; Moradas = M.; Conceptos = Co.; Exclamaciones =— E.; Fundaciones = F. Y 
Constituciones = Cs.; Desafío = D.; Vejamen = Ve.; Poesías =— P.; Pensamiento = Pe.: 
Avisos = A.; Epistolario = Ep. ; 

Como el Epistolario tiene tres volúmenes, citaremos así: Ep1. Ep2... Teniendo 
presentes los volúmenes que corresponden a las distintas obras, éstas, para más bre- 
vedad, no se citarán. Citaré sólo la página. 


Os 
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Según esto, he aquí el esquema a que se reduce todo mi trabajo: 
I) Carácter de la oración teresiana. 


II) Elementos de la vida espiritual de Santa Teresa: 
A) Grados de oración. 
B) Ejercicio de virtudes, o vida espiritual. 


III) Relación entre oración y vida espiritual: 
A) En la oración ordinaria. 
B) En la oración extraordinaria. 


Conclusión. 


[—CARACTER DE LA ORACION TERESIANA 


Es por todos sabido que la definición más perfecta y conocida de la 
oración teresiana (nótese que Santa Teresa no hace distinción entre 
oración mental y vocal) (3) es la siguiente: 

«No es otra cosa oración mental, a mi parecer, Sino tratar de amis- 
tad estando muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos 
ama» (V..8, D, Pp. 91). 

De esta definición fácilmente se deducen los siguientes caracteres: 

a) La oración mental es esencialmente afectiva, o sea, está fun- 
dada sobre el ejercicio del amor, «un tratar de amistad», mutuo, entre 
Dios, cuyo amor conoce el alma por experiencia, y el alma que, a su 
vez, se esfuerza por pagar ese amor. 

b) Exige una sola condición: la soledad «a solas»; soledad no 
sólo externa, sino, sobre todo, interna. La soledad externa crea el cli- 
ma propicio para que surja la soledad de intimidad, en la cual puede 
el alma tranquila y libremente tratar con Dios, para sentir su amor. 

Cc) Debe practicarse como un ejercicio: «muchas veces»: sólo así 
puede producir sus efectos. 

El carácter predominante es la afectividad, y no la especulación 
ni el raciocinio. El que ha manejado un poco las obras de la Santa, 
sabe bien que para Teresa el discurso sólo vale en cuanto presenta 

Una cita de la Vida se hará de este modo: V. 31, 2, p. 249; esto es, capítulo 31, 
número 2 de la edición popular, p. 249 de la edición crítica, vol. I, donde viene pu- 
blicada tal obra. 

En las Moradas, que se subdividen en muchas de ellas, para mayor claridad, el 
número que inmediatamente sigue a la sigla de la obra, es de la mansión o morada 
correspondiente. Por ej. M6, 3, 4, p. 114; esto es, capítulo tercero de las Moradas 


sextas, número 4 de la edición popular, página 114 de la edición crítica, volumen Iv, 
donde tal obra se publicó. : 

(3) Para confirmar esta afirmación, basta aducir el siguiente texto del Camino. 
«Esto quiero yo entendáis vosotras os conviene para rezar bien el Paternoster: no apar- 
tarse de cabe el maestro que os lo mostró. Diréis que ya esto es consideración, que 
no podéis ni aun queréis, sino rezar vocalmente... Tenéis razón en decir que ya es 
oración mental; mas yo os digo, cierto, que no sé cómo lo aparte, si ha de ser bien 
rezado lo vocal, y entendiendo con quién hablamos» (C. 24, 5-6, p. 115). 
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a la voluntad motivos que despierten el amor; y una vez obtenido 
esto, puede el alma dejarse conducir sin miedo por los caminos dei 
afecto. . 3 

Analizando este concepto, en las Moradas se expresa así: 


«Para aprovechar mucho en este camino y subir a las moradas que desea- 
mos, no está la cosa en pensar mucho, sino en amar mucho; y así lo que más 
os despertare a amar, eso haced» (M. 4, 1, 7, p. 48). 


Y «pensar», en el lenguaje de la Santa, no significa sólo «pensar», 
sino, sobre todo, «razonar», esto es, profundizar por medio del discurso 
en busca de telguna verdad. 

Este carácter de afectividad no sirve sólo durante los primeros 
pasos de la vida espiritual, sino que ayuda mucho a avanzar hasta 
las moradas más altlas. El mismo pensamiento lo repite con frecuencia 
en las Fundaciones: 


«Por donde el aprovechamiento del alma no está en pensar mucho, sino en 
amar mucho» (F. 5, 2, p. 38). 


Quizá sin darse cuenta de ello, Teresa ha dado a su oración un 
carácter marcadamente universal, al poderse aplicar la todas las al- 
mas. En efecto, todas son capaces de amar, aunque no todas pue- 
den discurrir. 

En las Fundaciones, con una precisión difícil de encontrar en otras 
partes de sus escritos, se pregunta: «En qué está la sustancia de la 
perfecta oración» (ib.). Y al responder, dice haber encontrado algu- 
nos que creían que está «todo el negocio en el pensamiento» (ib.), 
o sea, en el discurrir. Pero a Teresa no le satisface este método, por- 
que no se puede adaptar a todos, en tanto que todos son capaces 
de amar: 


«Mas hase de entender que no todas las imaginaciones son hábiles de su 
natural para esto, mas todas las almas lo son para amar» (ib.). 


Más claramente no podía decirnos Teresa lo que piensa. 

Una dificultad podría surgir, sin embargo, si se insiste demasiado 
en el amor: que la oración degenere en sentimentalismo. Pero la 
Santa se apresura la explicarnos la naturaleza de ese amor de que 
habla. Escribe en las Moradas: 


«Quizá no sabemos qué es amar y no me espantaré mucho; porque no está 
en el mayor gusto, sino en la mayor determinación de desear contentar en todo 
a Dios y procurar, en cuanto pudiéremos, no ofenderle y rogarle que vaya 
siempre adelante la honra y la gloria de su Hijo y el aumento de la Iglesia 
Católica. Estas son las señales del amor, y no penséis que está la cosa en no 
pensar otra cosa» (M. 4, 1, 7, p. 48). 


Y en las Fundaciones: 


«¿Cómo se adquirirá este amor? Determinándose a amar y padecer y ha- 
certo cuando se ofreciere» (F. 5, 3, p. 38). 


5 
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He aquí dos afirmaciones plenamente conformes con su doctrina del 
amor, fruto y prueba de la autenticidad de la oración. 

En la Vida, y precisamente hablando del amor de Dios que crece 
en la oración, cuyos principios ha expuesto, se expresa así: 


«No está el amor de Dios en tener lágrimas, ni estos gustos y ternura que 
por la mayor parte los deseamos y consolamos con ellos; sino en servir con 
justicia y fortaleza de ánimo y humildad» (V. 11, 13, p. 81). 


Y al P. Gracián le escribe en 1576, explicándole la clase de amor 
“a que debe tender la oración para que sea segura: 


«El caso es que en estas cosas interiores de espíritu la que más acepta y 
acertada es, es la que deja mejores dejos... Llamo dejos, confirmados con obras, 
y que los deseos que tiene de la honra de Dios se parezcan en mirar por ella 
muy de veras, y emplear su memoria y entendimiento en cómo le ha de agra- 
dar y mostrar el amor que le tiene. ¡Oh!, que ésta es la verdadera oración, 
y no unos gustos para nuestro gusto no más... Yo no desearía otra oración, sino 
la que me hiciese crecer las virtudes. Si es con grandes tentaciones y sequeda- 
des y tribulaciones y esto me dejase más humilde, esto ternía por buena ora- 
ción; pues lo que más agradare a Dios, ternía yo por más oración» (Ep 1, 122, 
p. 326-327). 


Al texto le sobra claridad: el trato de amistad con Dios, que cons- 
tituye la esencia de la oración teresiana, no se manifiesta concreta- 
mente en gustos espirituales, sino en las obras y en el ejercicio de 
virtudes: sólo en ese caso la oración ofrece glarantías. 

No es menos decidida la Santa en las Moradas: 


«Y este amor [de Dios], hijas, no ha de ser fabricado en nuestra imagina- 
ción, sino probado por obras» (M 3, 1, 7, Pp. 35). 


La experiencia le había enseñado, además, que la enfermedad lle- 
vada con paciencia es una escuela de oración inmejorable, porque, 
precisamente en el dolor, el alma puede demostrar ese amor al que 
aspira la oración teresiana: amor efectivo de obras: 


«En la misma oración y ocasiones es la verdadera oración, cuando es alma 
que ama, en ofrecer aquello, y acordarse por quién lo pasa y conformarse en 
ello y mil cosas que se ofrecen» (V. 7, 12, p. 47). 


El amor y la afectividad, en que hace la Santa consistir principal- 
mente su oración, están, por consiguiente, a mil leguas de agotarse 
en sentimentalismos vacíos de significado; por el contrario, tiende 
esencialmente (con peligro de tergiversar de otra forma el concepto 
teresiano de oración) a resolverse en obras. El fruto connatural de 
este «tratar de amistad» es, sin duda (y los textos de la Santa son 
de sobria elocuentes), la conformidad de la voluntad, o sea, querer 
lo que Dios quiere, aplicarse a su servicio, padecer en todas las oca- 
siones que se presenten, cuidar de no ofender a Dios y rogar por 
la gloria de Cristo y de la Iglesia. Todo esto es en concreto la per- 
fección de la caridad, el ejercicio de todas las virtudes. El amor, de 
que Teresa quería que la oración fuese escuela, es, por tanto y ante 
todo, amor de benevolencia afectiva: inclinación al bien, a la virtud 
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y al servicio de Dios. Sólo de esta manera podrá la oración ser se- 
gura y tender al fin prefijado por la idea de la Santa. 


Ya de este primer examen sobre la noción fundamental de ora- 
ción aparece clara cuál sea su relación con la vida espiritual en cuya 
base se halla: La oración consiste esencialmente en el trato de amor 
con Dios, y la prueba concreta de este amor consiste en un perse- 
verante servicio de Dios, o sea, en el ejercicio de todas las virtudes 
cristianas. 

Empero, tratándose de algo tan interesante, vamos a seguir el 
desarrollo de la relación entre oración y práctica de virtudes: apare- 
cen nuevas e importantísimas afirmaciones, que servirán plara poner 
más en claro la intrínseca e insustituíble relación de la oración or- 
dinaria o extraordinaria con la vida espiritual de Santa Teresa. 


II—ELEMENTOS DE LA VIDA ESPIRITUAL DE S. TERESA 


Dos son los elementos de la vida espiritual de Santa Teresa: la 
oración y las virtudes, Antes de ver su mutuo influjo, es necesario 
estudiarlas por separado. En efecto, no se puede hablar de una vida 
espiritual basada en la oración sin pensar en los diversos grados de 
ésta; grados que han tenido en nuestra Santa una actuación esplén- 
dida, única quizá en la hlagiografía católica. Si arrancamos de sus 
escritos la oración, quedarían sin lo más íntimo y vital que hay en 
ellos, sus personales relaciones con Dios. 

Sin embargo, estudiando los varios comentadores de la Santa en 
la cuestión presente, con el fin de formarme una idea precisa de su 
pensamiento, siempre he encontrado arduas dificultades (4). Porque, 
si están todos de acuerdos en lo esencial, cuando descienden a deta- 
lles, o esquivan las reales dificultades, o dan un poco la impresión 
de saltárselas como si no existieran. Es necesario, por tanto, para 
comprender el pensamiento de la Santa, anteponer, aunque sólo sea 
esquemáticamente, una interpretación de los grados de oración que 
refleje fielmente sus escritos. 


(4) Cfr. por ejemplo: 

LfPÉE, M.: Sainte Thérese d'Avila et le realisme chrétien. Paris-Bruges, Desclée 
de Brouwer, 1947, p. 150-173. 

JuviGnY, P. DE, S. J., Sainte Thérese de Jésus a l'école du Christ. Paris, Éditions 
Saint Paul, 1949, p. 350. 

GABRIELE DI S. MARIA MADDALENA, O. C. D., Teresa di Gesu in «Enciclopedia, Catto- 
lica», XI, col. 1992-1996 (edición póstuma). 

Pourrar, P., Thérese de Jésus in DTC, XV, col. 552-573; La spiritualité chrétienne, 
vol. ÍII, p. 205. 

MARIA EUGENIO DEL B. G., O. C. D., Voglio veder Dio. Milano, Ancora, 1953 (passim):; 
Sono figlia della Chiesa. Milano, Ancora, 1954 (passim). 

POorTALUPI, A., Doltrine spirituali. Roma, Pia Societa S. Paolo, 1943, p. 150-160. 

PouLaln, A. F., S. J., Des gráces d'oraison. Paris, 1901, p. 560. 


=.] 


ORACIÓN Y VIRTUDES SEGÚN SANTA TERESA DE JESÚS 473 


A) GRADOS DE ORACIÓN 


IAS Ss de as TOD Tas 


La Vida. 


La primera obra ta examinar es la Autobiografía. Teresa comienza 
a hablar de la oración en el capítulo XI, y recurre a una alegoría 
que dice haber «leído u oído» en alguna parte. Es el alma un jardín, 
un huerto con mala tierra, donde crecen a placer hierbas de todas 
clases: «Su Majestad [Dios, el señor del huerto] arranca las malas 
hierbas, y ha de plantar las buenas» (1b.). Ahora bien: el alma que 
comienza a hacer oración se encuentra ya en el cultivo de ese huer- 


to: las buenas plantas están ya plantadas; por nuestra parte, con- 
tinúa la Santa: 


«Con ayuda de Dios, hemos de procurar, como buenos hortelanos, que crez- 
can estas plantas, y tener cuidado de regarlas, para que no se pierdan, sino 
que vengan a echar flores que den de sí gran olor, para dar recreación a este 


Señor nuestro, y así se venga a deleitar muchas veces a esta huerta y holgarse 
entre estas virtudes» (ib.). 


Es natural la pregunta: «¿Cómo regar este jardín?». 
Y recurriendo al modo en uso en su tiempo de regar los campos, 
responde: 


«Paréceme a mí que se puede regar de cuatro maneras: o con sacar el agua 
de un pozo, que es a nuestro gran trabajo; o con noria y arcaduces, que se . 
saca con un torno (yo he sacado algunas veces), es a menos trabajo que estotro, 
y sácase más agua; o de un río o arroyo; esto se riega muy mejor, que queda 
más harta la tierra de agua y no se ha menester regar tan a menudo y es a 
menos trabajo mucho del hortelano; o con llover mucho, que lo riega el Se- 
ñor sin trabajo ninguno nuestro, y es muy sin comparación mejor que todo lo 
que queda dicho» (V. ib. 7, p. 78). 


Como se ve, la Santa adopta como señal de diferenciación la ma- 
yor o menor fatiga del sujeto y la mayor o menor abundancia de 
riego: fatiga que —grande al principio— poco a poco disminuye has- 
ta el último modo, en el que una lluvia abundante y serena hace in- 
necesario todo trabajo del hortelano, 'al mismo tiempo que el efecto 
del riego es sobremanera fecundo. 

Después, la Santa aplica todo esto a la oración; con esta alegoría 
podrá explicar su pensamiento sobre la misma: 


«Aplicadas estas cuatro maneras de agua de que se ha de sustentar este 
huerto, porque sin ella perderse ha, es lo que a mí me hace al caso, y ha pa- 
recido que se podrá declarar algo de cuatro grados de oración, en que el Señor, 
por su bondad, ha puesto algunas veces mi alma» (V. ib. 8, p. 78). 
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A A A A A e AA AS 


Y en seguida Teresa pasa a la aplicación de estos cuatro modos 
de oración, 


Primera agua: Meditación. 


«De los que comienzan a tener oración, podemos decir son los que sacan el 
agua del pozo, que es muy a su trabajo, como tengo dicho, que han de cansarse 
en recoger los sentidos; que como están acostumbrados a andar derramados, 
es harto trabajo» (V. ib. 9, p. 78). 


Esta oración es trabajosa, sobre todo para el entendimiento (ima- 
ginación), que debe pacientemente ahondiar en las verdades sobrena- 
turales: extraer el agua del pozo a fuerza de brazos y trabajar en 
la meditación con representaciones de la imaginación, a fin de exci- 
tarnos la la consideración fructuosa del amor de Dios y sentir la obli- 
gación indeclinable de corresponderle. Las almas en este estado sien- 
ten duramente la fatiga: Dios prueba su fidelidad con penosos tra- 
bajos. Por eso, la Santa anima al talma con insistencia a penetrar en 
el camino de la oración, firmemente decidida a perseverar hasta el 
fin, dando la cara a dificultades de todo género que encontrará en 
el camino; a no turbarse por ellas, alimentar una firme valentía y una 
confiada esperanza, porque «quiere su Majestad y es amigo de ánimas 
animosas» (V. 13, 2, p. 91); y expone 'algunas tentaciones propias de 
los que comienzan. Hablando de las almas que encuentran grande 
dificultad para razonar en la oración, se alarga la Santa, seguramente 
porque ella tropezó también con esta dificultad (5); se alarga tam- 
bién hablando de la necesidad de un director espiritual, y, finalmente, 
insiste «en no subir el espíritu si el Señor no lo subiere» (V. 12, 7, 
p. 89). Enseña a estas almas la materia de meditación más adap- 
tada a su estado; y subraya como cosa importante, que podamos en 
esta primera etapa trabajar colaborando con la gracia de Dios para 
obtener también una devoción sensible, sobre todo pensando en la 
pasión de Cristo y en la felicidad del cielo. 

A la primera parte dedica la Santa buena parte del capítulo 11, 
todo el 12 y el 13. 


Segunda agua: Oración de quietud y de recogimiento. 


«El segundo modo de sacar el agua que el Señor del huerto ordenó para 
que con artificio de con un torno y arcaduces sacase el hortelano más agua y 
a menos trabajo, y pudiese descansar sin estar continuo trabajando. Pues este 
modo aplicado a la oración que llaman de quietud, es lo que yo ahora quiero 
NAAA ANDA DO 


La segunda agua equivale a la oración de quietud, que en el curso de su 
exposición identifica la Santa con el recogimiento: «esta quietud y recogimien- 
to del alma es cosa que se siente en la satisfacción y paz que en ella se pone» 
(V. 15, 1, p. 107); por el mayor amor de Dios de que aquí goza el alma como 


(5) Cfr. C. 17, 3, p. 80; 26, 2, p. 120. 
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efecto de esta oración la llama también la Santa, centella de amor: «es esta 
oración una centellica que comienza el Señor a encender en el alma del ver- 
dadero amor suyo... Esta quietud y recogimiento y centellica, si es espíritu de 
Dios...» (V. ib. 4, p, 109). 


Como se ve, Teresa llama a esta oración «quietud y recogimiento» 
por los efectos de grande serenidad y recogimiento que el alma experi- 
menta en este período. 

La Santa hace notar que es aquí donde comienza lo sobrenatural: 
«Aquí se comienza a recoger el alma, toca ya aquí cosas sobrenatura- 
les, porque en ninguna minera ella puede ganar aquello por dili- 
gencia que haga» (V. 14, 2, p. 101), Declara que el efecto de esta ora- 
ción se siente de manera principal en la voluntad, y se entretiene 
en describir los efectos psicológicos: la ayuda o el impedimento que 
al alma la puede venir de parte de la memoria y del entendimiento, 
'o sea, de la fantasía -(6). Da útiles avisos para discernir si es obra de 
Dios lo que el alma experimenta; se alarga mucho sobre los efectos 
positivos de Dios en el talma, y hace observar que «muchas son las 
almas que llegan a este estado y pocas las que pasan tadelante» (V. 15, 2, 
p. 108); finalmente, da consejos sobre la manera de comportarse 
fuera de esos momentos de gracias particulares de la oración de quie- 
tud, porque este estado no es habitual y porque Dios quiere poner 
a prueba la fidelidad del alma (7). 

A la segunda agua dedica los capítulos 14 y 15. 


Tercera agua: Sueño de las potencias. 


«Vengamos ahora a hablar de la tercera agua con que se riega esta huerta, 
que es agua corriente de río o de fuente, que se riega muy a menos trabajo, 
aunque alguna da el encaminar el agua. Quiere el Señor aquí ayudar al hor- 
telano de manera que casi El es el hortelano y el que lo hace todo. Es un sue- 
ño de las potencias que ni del todo se pierden ni entienden cómo obran» (V. 16. 


LADA: 


Así entra la Santa a hablar del tercer grado de oración, o sueño 
de las potencias: «Gusto y suavidad y deleite es más sin compara- 
ción que lo pasado; es que da el aguila a la garganta a esta alma de 
la gracia, que no puede ir adelante, ni sabe cómo, ni tornar a atrás» (1b.). 
Es un estado de altísima comunicación de conocimiento y amor de 
Dios, que llena el alma de tanta gloria, «que parece algunas veces 
no queda un punto para acabar el ánima de salir de este Cuerpo» 
(V. 17, 1, p. 123). El alma está empapada de una gran euforia espiri- 
tual, que la impulsa a prorrumpir en continuas alabanzas del Señor 
aun con exclamaciones que manifiestan externamente su profundo 
gozo; con todo, el alma está alegremente resignada a la voluntad de 
Dios, de tal manera, escribe la Santa, que: 


(6) Cfr. especialmente V. 14, 2-3, p. TOTO 2 ALO OD LLO, 
(OCN LS ZDls 
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«Si quiere llevarla al cielo, vaya; si al infierno, no tiene pena, como vaya 
con su Bien; si acabar del todo la vida, eso quiere; si que viva mil años, tam- 
bién; haga su Majestad como de cosa propia ya no suya el alma de sí misma; 
dada está del todo al Señor; descuidese del todo» (ib. 2). 


Para llegar a este punto máximo, de la oración de sueño de po- 
tencias, Teresa distingue un doble paso. Examinando este grado de 
oración, la Santa lo llama «unión muy conocida de toda el alma con 
Dios» (V. 17, 3, p. 124); sin embargo, no es aún unión perfecta, por- 
que «quiere su Majestad dar licencia a las potencias, para que en- 
tiendan y gocen de lo mucho que obra allí» (1b.). 

Ahora bien: en esta unión imperfecta, que es el sueño de poten- 
cias, unas veces sucede que «estando unida la voluntad, vese claro y 
entiéndese que está la voluntad atada y gozando» (ib. 4), mientras el 
entendimiento, o sea, la imaginación y la fantasía, con la memoria 
pueden dedicarse a obras de caridad. 

Teresa distingue después otra especie de unión «que aún no es en- 
tera unión [¿sueño de las potencias o unión total?]; mas es más que 
la que acabo de decir [unión de la voluntad], y no tanto como la que 
se ha dicho de esta tercera agua [sueño de las potenciasl» (V. 17, 5, 
p. 125): se trata en este caso de la unión del entendimiento y de la 
voluntad, quedando libres la memoria y la imagintación (8). 

Como se ve, el texto de la Santa es de explicación difícil, sobre 
todo por el término «entera unión», que en el texto tiene una signi- 
ficación incierta. No obstante, creo que la interpretación dada, es de- 
cir, considerar estos varios pasos como etapas progresivas para llegar 
al sueño de potencias del que habla la Santa en la tercera agua, es 
la más conforme con sus palabras. 

A la tercera agua dedica los capítulos 16 y 17. 


Cuarta agua: Oración de unión. 


«El Señor me enseñe palabras cómo se pueda decir algo de la cuarta agua» 
(LSO) 

«Ahora hablando de esta agua que viene del cielo para con su abundancia 
henchir y hartar todo este huerto de agua, si nunca dejara, cuando lo hubiere 
menester, de darlo el Señor, ya se ve qué descanso tuviera el hortelano» 
(WEAR de St) 


Así comienza Teresa la descripción de la cuarta agua, en la cual 
el alma se ve inundada por el gozo de la divina comunicación. Por 
esto procederá aquí, de manera especial a base de experiencias: «Lo 


(8) Escribe la Santa: «Ahora, pues, acaece muchas veces esta manera de unión, 
que quiero decir (en especial a mí que me hace Dios esta merced de esta suerte muy 
muchas), que coge Dios la voluntad, y aun el entendimiento, a mi parecer, porque no 
discurren sino está ocupado gozando de Dios, como quien está mirando, y ve tanto, 
que no sabe hacia dónde mirar; uno por otro se le pierde de vista, que no dará señas 
de cosas. La memoria queda libre, y junto con la imaginación debe ser; y ella, como 
se ve sola, es para alabar a Dios la guerra que da» (V. 17, 5, p. 125). 
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que entiendo declarar es qué siente el alma cuando está en. esta di- 
vina unión» (V. ib., 3, p. 130). «No diré cosa que no la haya experi- 
mentado mucho» (V. ib., 8, p. 130). El talma se siente del todo bajo 
el influjo de la gracia de Dios, que quiere como volcar en ella sus 
divinas magnificencias durante esta unión, que, sobre todo al princi- 
pio, dura poco (9). 


En este punto comienzan las gracias místicas. Y aquí nos pregun- 
tamos: ¿Cuál es la diferencia existente entre la unión y las gracias 
místicas? ¿En la enumeración de los grados de oración habría que 
poner dos grados diversos, de los cuales las gracias místicas consti- 
tuirían el más elevado? Examinemos el pensamiento de la Santia. Tere- 
sa descubre una diferencia entre la unión simple y la elevación del 
espíritu, y la diferencia la deduce de la mayor cualificación de los 
efectos en la elevación del espíritu: 


«Acaece venir este levantamiento de espíritu o juntamiento con el amor ce- 
lestial, que, a mi entender, es diferente la unión del levantamiento en esta mis 
ma unión... y a mi parecer, que con ser todo uno, obra el Señor de diferente 
manera; y en el crecimiento del desasir de las criaturas, más mucho en el vuelo 
del espíritu, yo he visto claro ser particular merced, aunque, como digo, sea 
todo uno.o lo parezca». (V.. ib. 7, p. 132). 


Lia unión y elevación o vuelo del espíritu son, por consiguiente, 
prácticamente una misma cosa; sin embargo, sus efectos son diferen- 
tes. Para declarar mejor su pensamiento, Teresa recurre a un pa- 
rangón: 


«Un fuego pequeño también es fuego como un grande, y ya se ve la dife- 
rencia que hay de lo uno a lo otro. En un fuego pequeño, primero que un hie- 
rro pequeño se hace ascua, pasa mucho espacio; mas si el fuego es grande, 
aunque sea mayor el hierro, en muy poquito pierde todo su ser, al parecer. Así 
me parece es en estas dos maneras de mercedes del Señor, y sé que quien hu- 
biere llegado a arrobamientos lo entenderá»  (ib.). 


Se trata, por tanto, de una misma gracia, comunicada con mayor 
intensidad. Al tratar, bajo la misma alegoría de la cuarta agua, de la 
diferencia entre unión y rapto, escribe Teresa: 


«Querría saber declarar con el favor de Dios la diferencia que hay de unión 
a arrobamiento, o elevamiento, o vuelo que llaman de espíritu, o arrebatamien- 
to, que todo es uno. Digo que estos diferentes nombres todo es una cosa, y tam- 
bién éxtasis. Es grande la ventaja que hace a la unión. Los efectos muy mayo- 
res hace y otras hartas operaciones, porque la unión parece principio, y medio, 
y fin, y lo es en lo interior; mas así como estotros fines son en más alto grado, 
hace los efectos interior y exteriormente» (V. 20, 1, p. 145). 


Se trataría, por tanto, sustancialmente de una misma gracia: la 
cuarta agua es a veces tan abundante, «que, si no es por no consen- 
tirlo la tierra, podemos creer que está con nosotros esta nube de la 
gran Majestad acá en esta tierra» (ib. 2). 


(9) Cfr. 18, 12, p. 134. 
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Ahora bien: según los criterios aducidos, Teresa, ante efectos di- 
versos, recurre a causas distintas; por consiguiente, si los efectos 
del rapto son más cualificados que los de la unión simple, habrá que 
deducir la existencia de un estado más alto de-oración. Esto, que 
parece clarísimo, no parece, sin embargo, nada seguro en la Santa: 
los textos examinados no permiten de ninguna manera una solución 
tajante. 


Examinemos algunos otros, Escribe la Santa: 


«Nótese mucho, por amor del Señor, que aunque un alma llegue a hacerla 
Dios tan grandes mercedes en la oración, que no se fíe de sí, pues puede caer, 
ni se ponga en ocasiones en ninguna manera.,., por aquí no quedan fortaleci- 
das tanto que baste, como adelante diré, para ponerse en las ocasiones y peli- 
gros, por grandes deseos y determinaciones que tengan..., porque aunque un 
alma esté en este estado, no ha de fiar de sí para salir a combatir, porque hará 
harto en defenderse, Aquí son menester armas para defenderse de los demo- 
nios, y aún no tienen fuerzas para pelear contra ellos y traerlos debajo de los 
pies, como hacen los que están en el estado que diré después» (V. 19, 13, p. 143). 


Y más adelante escribe en el mismo sentido: 


«Puede [el alma] salir del nido, y sácala Dios, mas aún no está para volar; 
porque las virtudes aún no están fuertes, ni tiene la experiencia para conocer 
los peligros, ni sabe el daño que hace en confiar de sí» (V. ib. 14, p. 144). 


El estado del alma no es del todo satisfactorio: debilidad de la 
virtud, temor de caer ante los ataques del demonio, demuestra que 
al alma le quedia todavía largo camino que recorrer, aun habiendo 
ya llegado a la unión. Teresa alude a un estado más alto, del que ha- 
blará más adelante, en el cual no presente el alma tales debilidades. 
¿Nos dia la Santa en su Vida la descripción de este estado? En la 
concepción de la Santa, la cuarta agua es el grado más alto de ora- 
ción: a veces, una sobreabundancia de este agua [de la comunicación 
divina] produce los raptos. Pues bien, precisamente hablando de los 
efectos de esos raptos, la Santa escribe: 


«Aquí es la pena de haber de tornar a vivir; aquí le nacieron las alas para 
bien volar; ya se le ha caído el pelo malo; aquí se levanta ya del todo la ban- 
dera por Cristo... Ya no teme los peligros, antes los desea, como quien por cier- 
ta manera se le da allí la seguridad de la victoria» (V. 20, 22, p. 154). 


Habla aún Teresa de la cuarta clase de agua; y, sin embargo, qué 
diferente aparece aquí el estado del alm'ú. De la confrontación de los 
dos textos se seguiría lógicamente que el estado del alma después 
de los éxtasis es precisamente el aludido en el primer texto: un es- 
tado que produce en el alma efectos más elevados es, por tanto, su- 
perior al precedente. En una hipotética enumeración de los grados 
de oración, ¿tendríamos que colocarle en un punto distinto y superior 
a la unión simple? Se podría; pero la concepción de la cuarta agua 
nos fuerza a considerar unitariamente las gracias místicas y la unión. 
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Por tanto, al menos la luz que se desprende de la Vida no nos da dere- 
cho a inclinarnos por alguna de las partes; tenemos que quedarnos 
ansiosamente en la duda; quizá el examen de otras obras nos dará 
más luz. Recordemos que la Autobiografía es cronológicamente la pri- 
mera Obra que salió de sus manos; por eso, no es de extrañar que 
haya en ella conceptos insuficientemente aquilatados. Además, Tere- 
sa no describe de modo especulativo la doctrina de la unión, sino de 
una manera experimental, es decir, desde la ladera de una experien- 
cia vivida: «No diré cosa que no la haya experimentado mucho» 
(V. 20, 8, p. 132). Ahora: bien: a ella llegó la unión tacompañada de 
toda clase de fenómenos místicos, éxtasis, visiones, revelaciones, vue 
los de espíritu; es, por tanto, natural que hable indiferentemente, tal 
y como lo experimentó en sí misma, de la unión y de las gracias 
místicas. 

La Santa se entretiene también en describir el estado externo del 
cuerpo durante los raptos; los varios efectos de cada gracia, los gran- 
des deseos de servir al Señor y de realizarlos en la vida práctica, los 
sentimientos de su alma a la salida de los contactos íntimos con Dios; 
el fortalecimiento de las virtudes, etc. 

El estado del alma aparece, pues, feliz y prometedor. Teresa sin- 
tetiza así todas las gracias de Dios en este estado: 


«Aquí son las verdaderas revelaciones en este éxtasis, y las grandes mer- 
cedes y visiones, y todo aprovecha para humillar y fortalecer el alma; y que 
tenga en menos las cosas de esta vida y conozca más claro las grandezas del 
premio que el Señor tiene aparejado a los que le sirven» (V. 21, 12, p. 164.) 


Teresa habla después, en el curso de la Autobiografía, de otras nu- 
merosas gracias que el Señor le concedió (10): difícil sería afirmar, 
limitándonos a la doctrina expuesta en la Autobiografía, si estas gra- 
cias hacen de espléndida corona a la unión, o sirven de preparación 
para un grado más elevado aún de unión con Dios. Quizá sus obras 
posteriores nos permitirán dar una respuesta, 


Concluyendo: En la Vida encontramos los siguientes grados de 
oración : 
A) Oración ordinaria: 
1) Meditación (e. 11-13). 
B) Oración sobrenatural: 
2) Oración de recogimiento y de quietud (c. 14-15). 
3) Sueño de potencias, precedido inmediatamente: 


a) Por la unión de la voluntad. 
b) Por la unión del entendimiento y de la voluntad (ca- 
pítulos 16 - 17), 


4) Unión total con gracias extraordinarias (c. 18-21). 
5) Otras gracias y pruebas del Señor (c. 23 - 29, 32 - 40, passim). 


(10) Cfr. c. 23-29, 32-40, p. 185-235, 263-369. 
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El Camino de Perfección. 


La segunda obra a examinar es el Camino de Perfección, manual 
de ascética para los hijos de Santa Teresa. Cierto que la Santa habla 
de la oración y sus grados y que la funda sobre el Padre Nuestro, del 
cual hace un maravilloso comentario. Pero es difícil establecer los 
límites dentro de los cuales se mantenga, sobre todo, al hablar de la 
oración ordinaria, y es que en esta obra se verifica de modo particu- 
lar la típica falta de método que caracteriza a la Santa en la compo- 
sición de sus obras. No obstante, la exposición es más metódica des- 
de el capítulo 28, donde comienza a hablar de la oración de recogi- 
miento. Teresa habla de la oración desde el capítulo 19, y se extiende 
hablando de la ordinaria hasta el capítulo 27. 

Intentemos ordenar sus ideas, que suplen por su máximo interés 
lo que les falta de orden. 

El interés de la Santa se dirige principalmente hacia taquellas per- 
sonas que sienten dificultad en recogerse para la oración: ya desde 
el principio les muestra el fin a conseguir, simbolizado en el agua 
de la Samaritlana; expone tres propiedades de este agua: el agua 
refresca, limpia y sacia; estas cualidades las aplica a la unión, fin 
de la oración (11). Para llegar a estla meta, hay un camino real, la 
oración; hay que penetrar por este camino con gran decisión, no 
haciendo caso a los que lo desaconsejan como peligroso, con la dis- 
culpa de que basta el Padrenuestro y el Avemiaría. La plegaria, men- 
tal o vocal, es siempre necesaria; ahora bien: la vocal no será ver- 
dadera oración si no va unida a la mental (12). La Santa expresa su 
deseo de fundar sobre el Padrenuestro «unos principios y medios y 
fines de oración, aunque en cosas subidas no me detendré» (C. 21, 3, 
p. 100). Hablando de nuevo de la necesidad de entrar en este camino 
con firme decisión, expone tres causas principales que pueden mover 
a las almas a seguir su consejo: 


«La una es, que no es razón que, a quien tanto nos ha dado y continuo áúa, 
que una cosa que nos queremos determinar a darle, que es este cuidadito. no 
dárselo con toda determinación, sino como quien presta una cosa para tornarla 
a tomar... Otra causa es, porque el demonio no tiene tanta mano para tentar; 
ha gran miedo a almas determinadas... la otra causa es, y que hace mucho al 
caso, que pelee con más ánimo. Ya sabe que, venga lo que viniere, no ha de 
tornar atrás» (€. 23, passim.. p. 109). 


Tornando luego a su intento, hablar a almas que no pueden me- 


(LINCE CELO DIAS 1594: 

(12) ¿Quiénes serán esos que niegan la utilidad y la necesidad de la oración vo- 
cal? Sin duda ninguna, los «Alumbrados» (Cfr. «Enciclopedia Cattolica», X, col. 413). 
Quizás no sería aventurado decir que Teresa tiene aquí presente a Francisco de Osuna. 
cuyo Tercer Abecedario también conocía. El autor escribe: Si quisiere el religioso saber 
cuán dañosa sea la oración vocal a los que se quieren dar a la contemplación, lea el 
primer tratado del Roseto, que habla de oración, y verá de cuán poca utilidad y cuán 
dañosa sea la oración vocal en las personas aprovechadas, por ser en ellas estorbo de 
mucha más perfección; pero se ha de entender esto de las oraciones que no traen 
tonsigo obligación» (tr. 13, c. 3, p. 465 b, según la edición de Menéndez y Pelayo, 
Madrid, 1911). 
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ditar, Teresa da consejos para hacer bien la oración vocal, procuran- 
do, sobre todo, pensar en el Maestro, «que nos enseñó esta oración 
del Pater Noster» (C. 24, 2, p. 113), y nota que basta esta oración 
vocal bien hecha, es decir, sin separarla nunca de la mental, para que 
Dios pueda elevar al alma a la contemplación. Estarse junto al Maes- 
tro, considerarle allí según la disposición del alma de dolor o de 
alegría y animlarse a una mayor entrega a su servicio: Teresa nos 
ha puesto así ante una materia inmejorable de meditación. 

Hasta este punto nos ha dado consejos generales sobre la oración, 
especialmente vocal. Desde aquí comienza el maravilloso comentario 
al Pater Noster, donde su doctrina sobre la oración es más orgánica. 


Oración de recogimiento. 


Comentando las palabras del Pater Noster «qui es in coelis» (C. 28, 
p. 129), la Santa las aplica a la oración de recogimiento: en primer 
lugar, hay que saber qué se entiende por cielo, porque en él es donde 
está el Padre celeste con toda su corte; en este cielo, que es lo ín- 
timo del alma, hay que buscar a Dios por medio de la oración, reco- 
gidos en sí mismos: 


«blámase recogimiento, porque recoge el alma todas las potencias y se en- 
tra dentro de sí con su Dios y viene con más brevedad a enseñarla su Divino 
Maestro y a darla oración de quietud» (C. ib., 4, p. 130). 


Como aparece de la definición, todo el trabajo está aquí de parte 
del alma, de la que depende el recoger a sí misma sus potencias; 
Teresa hace hincapié en la característica de este recogimiento: 


«Digo quiere [el alma] porque entended que esto no es cosa sobrenatural, 
sino que está en muestro querer y que podemos nosotros hacerlo, con el favor 
de Dios» (C. 29, 4, p. 136). 

«Concluyo con que, quien lo quisiere adquirir, pues, como digo, está en nues- 
tra mano, no se canse de acostumbrarse a lo que queda dicho» (C. ib., 7, p. 137). 


Teresa describe los efectos que este recogimiento trajo a su alma, 
los rápidos progresos y la grande utilidad que se sigue de reconocer 
la grandeza de nuestro mundo interior: a esto dedica los capítu- 
los 28 y 29. 


Oración de quietud. 


Teresa aplica las palabras del Plater Noster «sanctificetur nomen 
tuum, adveniat regnum tuum» a la oración de quietud «principio de 
pura contemplación» (C. 30, 7, p. 141), y lo hace por una cierta seme- 
janza que, según ella, existe entre el cielo y el almta durante la ora- 
ción de quietud: 

31 
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«El gran bien que me parece a mí hay en el reino del cielo, con otros mu- 
chos, es ya no tener cuenta con cosa de la tierra, sino un sosiego y gloria en sí 
mismos, un alegrarse que se alegren todos; una paz perpetua, una satisfacción 
grande en sí mismos, que les viene de ver que todos santifican y alaban al Se- 
ñor y bendicen su nombre y no le ofende nadie» (C. ib.,.5, p. 140). 


Este estado se da en algunas almas, «aunque no en la perfección 
que están salidas de esta cárcel» (C. ib. 6, p. 141), que por bondad 
del Señor, y como premio de su generosidad, son puestos «en un so- 
siego de las potencias y quietud del alma que, como por señas, les da 
claro a entender a qué sabe lo que se da a los que el Señor lleva a su 
reino» (1b.). 

Teresa nos hace notar la sobrenaturalidad de esta oración: «Es ya 
cosa sobrenatural y que no la podemos procurar nosotros por dili- 
gencias que hagamos» (C. 31, 2, p. 143); describe detenidamente el 
estado psicológico que la caracteriza: la unión de la voluntad, el al- 
boroto del entendimiento o fantasía, su diferencia de la unión total 
y, en general, el modo de comportarse en esta oración. 

A. esta oración dedica los capítulos 30 y 31. 


Oración de unión. 


Comentando las palabras «fiat voluntas tua sicut in coelo et in 
terra», Teresa nos recuerda el fin de todos sus escritos, que es ense- 
ñarnos a «darnos del todo al Criador y poner nuestra voluntad en la 
suya» (C. 32, 9, p. 154). Si no llegamos aquí, nunca podremos beber 
del agua de la divinta unión: 


«Porque sin dar nuestra voluntad del todo al Señor para que haga en todo 
lo que nos toca conforme a ella, nunca deja beber de ella [agua]» (ib.). 


Y en seguida añade: «Esto es contemplación perfecta» (1b.). 

Cuando el alma hiciere lo posible por demostrar con sus obras que 
su voluntad es conforme con la del Señor, tanto en las alegrías como 
en el dolor, entonces: 


«Más, más nos llega el Señor a sí, y la levanta de todas las cosas de acá y de 
sí misma para habilitarla a recibir grandes mercedes..., porque no contento con 
tener hecha esta alma una cosa consigo por haberla ya unido a sí mismo, co- 
mienza a regalarse con ella, a descubrirle secretos, a holgarse de que entienda 
lo que ha ganado y que conozca algo de lo que la tiene por dar. Hácela ir per- 
diendo estos sentidos exteriores, porque no se la ocupe nada» (C. 32, 12, p. 155). 


En pocas palabras, Teresa nos ha descrito las grandes comunice- 
ciones de Dios al alma, propias del estado de unión; también alude 
a la sobrenaturalidad de esta oración: «No penséis por fuerza vuestra 
ni diligencia llegar aquí» (C. ib. 14, p. 156). 

Comentando las palabras «et dimitte nobis debita nostra», afirma 
que un pronto y sincero perdón de las ofensas, especialmente si esto 
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se hace después de la oración, es segura señal que la unión viene 
de Dios (13). 


Referente a los grados de oración, no me parece se pueda aducir 
- cosa alguna más del Camino de Perfección. Hacia el fintal del comen- 
tario al Pater Noster, Teresa, resumiendo en pocas palabras las gran- 
dezas y las enseñanzas de esta oración, concluye así: 


«Es cosa para alabar mucho al Señor cuán subida en perfección es esta 
oración evangelical, bien como ordenada de tan buen Maestro, y así podemos, 
hijas, cada una tomarla en su propósito. Espántame ver que en tan pocas pa- 
labras está toda la contemplación y perfección encerradas, que parece no he- 
mos menester otro libro sino estudiar en éste. Porque hasta aquí nos ha ense- 
ñado el Señor todo el.modo de oración y de alta contemplación, desde los prin- 
cipiantes a la oración de quietud y unión, que a no ser yo para saberlo decir, 
se pudiera hacer un gran libro de oración sobre tan verdadero fundamento» 
COPETA EE AS 


Concluyendo: En el Camino de Perfección encontramos los siguien- 
tes grados de oración: 


A) Oración ordinaria: 
1) Oración vocal - meditación - recogimiento activo (c, 19-29). 


B) Oración sobrenatural: 
2) Oración de quietud (c. 30-31). 
3) Oración de unión (c. 32-36). 


Conceptos del amor de Dios. 


En esta joya de producción teresiana, de pequeña mole, pero de 
profunda doctrina, también encontramos algunas alusiones a los gra- 
dos de oración; al interpretar algunos versículos del Cantar de los Can- 
tares, nos ofrece la Santa interesantes descripciones sobre algunos 
puntos de los grados de oración sobrenatural. 


Oración de quietud. 


Las palabras «Meliora sunt ubera tua vino, fragantia unguentis 
optimis» (Co, 4, 1, p. 247) son aplicadas por la Santa a la oración de 
quietud y de unión. El título del capítulo es bien claro: «Habla de 
la oración de quietud y de unión» (1b.): 


«Cuando Su Majestad quiere, por su misericordia, cumplir esta petición a la 
Esposa, es una amistad que comienza a tratar con el alma, que sólo las que la 
experimentéis la entenderéis como digo... Siéntese una suavidad en el interior 
del alma, tan grande, que se da bien a sentir estar vecino Nuestro Señor de 


LIC ES 30, PD 171, 
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ella... En esta oración, que llamo yo de quietud por el sosiego que hace en to- 
das las potencias...» (ib.). 


Describe el estado feliz de esta oración, sobre todo, por las en- 
señanzas que Dios hace en el alma y el amor profundo que el alma 
comienza a sentir. 


Oración de unión. 
Estos mismos versos los aplica Teresa a la oración de unión: 


«Mas cuando este Esposo riquísimo la quiere enriquecer y regalar más, con- 
viértela tanto en Sí, que como una persona que el gran placer y contento la 
desmaya, le parece se queda suspendida en aquellos brazos divinos y arrimada 
a aquel sagrado costado y a aquellos pechos divinos...» (Co, ib., 4, p. 248). 


Caracterízase este estado por una alegría profunda del alma. El 
versículo «Sub umbra illius quem desideraveram sedi, et fructus ejus 
duleis gutturi meo» (Co, 5, p. 252) sugiere a Teresa la idea de las 
grandezas y riquezas que el alma recibe en la unión. 

El versículo «Introduxit me Rex in cellam vinariam et ordinavit 
in me caritatem» le proporciona la ocasión de hablar de los efectos 
del amor de Dios, de las riquezas, de los beneficios recibidos, cuando 
el Señor la une con El, especialmente «con una suspensión» (Co, 6, 
p. 257). Uno de los efectos más lisonjeros es el orden de la caridad, 
o sea, la caridad ordenada. 


Matrimonio espiritual. 


Lia vida que vive el alma en este estado sublime lleva a la Santa, 
en el último capítulo de esta pequeña obra, a hablar de los grandes 
deseos de sufrir por Dios y de trabajar sin reposo por el prójimo, 
que siente el alma (la Samaritana es ejemplo característico), así como 
de los frutos de vidla santa que trae a la Iglesia; y para todo ello se 
sirve del comentario al versículo «fulcite me floribus, stipate me 
malis quia amore langueo». La descripción de tanta fecundidad de 
obras recuerda la última morada del Castillo Interior, por cuya razón 
creo fuera de dudía que la Santa nos describe aquí el estado de ma- 
trimonio espiritual, aun cuando el nombre no aparezca en todo este 
capítulo séptimo. 


Concluyendo: En los Conceptos encontramos los siguientes grados 
de oración: 


Oración sobrenatural: 


1) Oración de quietud (c. 4, n. 1-3). 
2) Oración de unión (c. 4, n. 4s.; ec. 5-6). 
3) (Matrimonio espiritual) (c. 7). 
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Relación al P. Rodrigo Alvarez. 


La Santa escribía desde Sevilla en 1576 dos relaciones al P. Ro- 
drigo Alvarez para darle cuenta de su vida y actividades; en la pri- 
mera le escribe como a miembro de la Inquisición; en la segunda, 
como a confesor. Esta segunda es muy interesante para nosotros, por- 
que en ella nos dla una detallada clasificación de todos los grados de 
oración por donde pasó su alma. He aquí algunas expresiones de la 
Santa, que nos revelan su pensamiento: 


«La primera oración que sentí, a mi parecer, sobrenatural... es recogimien- 
to interior que se siente en el alma... 


De este recogimiento viene algunas veces una quietud y paz interior muy 
regalada... 


De esta oración suele proceder un sueño que llaman de las potencias, que ni 
están absortas ni tan suspensas que se puedan llamar arrobamiento... 
Cuando es unión de todas las potencias, es muy diferente...». 


Después la Santa hace un elenco, donde cataloga una buenla can- 
tidad de gracias místicas, cuyas características describe: «arrobamien- 
tos y suspensión...  arrebatamiento..., vuelo de espíritu..., ímpetus..., 
heridias..., visiones...». 

La relación termina de una manera singular, porque al fin hace 
alusión a una oración especial, de la que no se halla noticia en otras 
obras: 


«Otra oración me acuerdo, que es primero que la primera que dije, que es 
una presencia de Dios, que no es visión de ninguna manera, sino que parece 
que, cada y cuando, al menos cuando no hay sequedades, que una persona se 
quíere encomendar a Su Majestad, aunque sea rezar vocalmente, le halla» (R. 5, 
passim, p. 31-38). 


Concluyendo: Los grados de oración se distribuyen así en esta 
relación : 


A) Oración ordinaria: 


1) Oración especial, en la cual, por una gracia particular, nos 
sentimos unidos a Dios cuando queremos orar. 


B) Oración sobrenatural: 


2) Oración de recogimiento. 

3) Oración de quietud. 

4) Sueño de las potencias. 

5) Unión de todas las potencias con gracias místicas. 
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Las Moradas. 


En nuestra labor de investigación de los diversos grados de ora- 
ción en las obras de la Santa nos falta la última, precisamente la me- 
jor y más sistemática de todas, aun a los ojos de la misma Santa (14). 
Según los grados de oración, podría dividirse en las siguientes partes: 


Oración ordinaria. 


A esta forma de oración: dedica Teresa las tres primeras moradas. 
Es cierto que no todo lo que dice en ellas pertenece a la meditación; 
pero, sin embargo, hay que decir que la mayor parte puede aplicarse 
con exactitud a las almas que aún se afanan en los duros principios 
de la ortación ordinaria, 

En las primeras moradas exalta la dignidad del alma; habla tam- 
bién del símbolo bajo el cual quiere representarla en su obra (castillo 
con diversas miansiones, en cuya morada más recóndita está el Rey 
divino); de la puerta para entrar en el castillo, que es la oración, y, fi- 
nalmente, de la necesidad del propio conocimiento para entrar y per- 
manecer a solas en el castillo. 

En las segundas habla de la valentía necesaria al que quiere per- 
severar hasta el fin en el camino de la oración, y de las primeras 
dificultades y tentaciones que pone el demonio, muy fuertes en los 
principios. 

En las terceras moradas habla de las pruebas del Señor, sobre 
todo, la aridez; de las imperfecciones de las almas en estas terceras 
moradas, de la excesiva preocupación por la salud, y de los conten- 
tos que el almia puede alcanzar por la meditación. 


Oración de recogimiento y gustos de Dios. 


Con las cuartas moradas se penetra en el campo de lo sobrena- 
tural: «Las cosas comienzan a ser sobrenaturales» (M 4, 1, 1, p. 45). 
Teresa nos muestra la diferencia entre gustos y contentos: los con- 
tentos pueden ser alcanzados por nosotros, y son propios de la me- 
ditación, en tanto que los gustos vienen únicamente de Dios. Llama 
aquí «gustos de Dios» (M 4, 2, 2, p. 53) a lo que en otras partes llamó 
oración de quietud; de ella habla en todo el capítulo segundo de las 
cuartas moradas; insiste mucho en la sobrentaturalidad de este grado 
de oración. 

Tratando después de los efectos, Teresa entra en la cuidadosa des- 

(14) Escribía la Santa al P. Salazar, después de lamentarse de no poseer aún la 
copia de la Autobiografía que hacía tiempo corría en manos de los Inquisidores: «Que 
si viniese acá el señor Carrillo [es el mismo P. Gaspar] dice que vería otra joya, que, 
a lo que se puede entender, le hace muchas ventajas; porque no trata de cosas, sino 
de lo que es El [el Señor]... y con más delicados esmaltes y labores; porque dice 


que no sabía el platero [la Santa] que le hizo entonces y es el oro de más subidos 
quilates» (Ep 2, 205, p. 136). 
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cripción de otra oración, también sobrenatural, y que ordinariamente 
precede a la de los gustos de Dios: es el recogimiento infuso, del 
que Teresa enumera los beneficios que aporta a la misma oración de 
quietud, para la cual es una maravillosa disposición (15). Exhortando 
finalmente a las monjas a guardarse de algunos peligros propios de 
la vida de oración, les exhorta también a no confundir ciertas debi- 
lidades físicas con un grado elevado de oración al que alude sólo de 
pasada, y que llama «sueño espiritual, que es un poco más de lo 
que queda dicho» (M 4, 3, 11, p. 66). 
A estos grados dedica las cuartas moradas. 


Oración de unión. 


Al entrar en las quintas moradas el alma se ve elevada a la ora- 
ción de unión. En ella Dios se da a gozar al alma que ha sido ge- 
nerosa para con El y se ha esforzado en su servicio. Teresa distingue 
una doble unión: «unión regalada» y «unión no regalada» (M 5, 3, 3, 
p. 86). La «unión regalada» o mística es la unión de que gozó ella, esto 
es, la unión 'acompañada de todas las gracias de fenómenos sobre- 
naturales de que están llenas sus obras; de la «unión no regalada» 
habla la Santa para consuelo de aquellas almas que, a pesar de sus 
esfuerzos y de la continua práctica de la virtud, y particularmente 
de la caridad fraterna, no ven en su vida espiritual los fenómenos 
sobrenaturales que acompañan a la perfección en algunas almas. Sin 
embargo, esta segunda unión es el fundamento de la otra y es «la más 
clara y segura» (M 5, 3, 3, p. 87). La Santa habla de la profunda 
experiencia de Dios, que se da a conocer al alma de un modo del todo 
particular, y de los efectos que el alma siente después de las suaví- 
simas comunicaciones con Dios. 

En el último capítulo la Santa pone una comparación plara expli- 
carnos más claramente las relaciones existentes entre la unión y las 
gracias místicas de las moradas siguientes. Parte de un hecho común- 
mente ladmitido en la teología espiritual: que Dios se desposa espiri- 
tualmente con las almas: «Ya tendréis oído muchas veces que se des- 
posa Dios con las almas espiritualmente» (M 5, 4, 3, p. 93). Después 
sigue: 


«Paréceme a mí que la unión aún no llega a desposorio espiritual, sino, como 
por acá, cuando se han de desposar dos, se trata si son conformes y que el uno 
y el otro quieran, y aún que se vean, para que más se satisfaga el uno del otro; 
así aca, presupuesto que el concierto está ya hecho y que esta alma está muy 
informada cuán bien le está y determinada a hacer en todo la voluntad de su 
Esposo, de todas cuantas maneras ella viere que le ha de dar contento, y Su Ma- 
jestad, como quien bien entenderá si es así, lo está de ella, y así hace esta mi- 
sericordia que quiere que le entienda más y que, como dicen, vengan a vistas 
y juntarla consigo. Podemos decir que es así esto, porque pasa en brevísimo 
tiempo. Alí no hay más dar y tomar, sino un ver el alma, por manera secreta, 
quién es este Esposo que ha de tomar; porque por los sentidos y potencias en 


(15) Cfr. M4, 3, 1-3, p. 59. 
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ninguna manera podrá entender en mil años lo que aquí entiende en brevísimo 
tiempo» (M 5, ib. 4, p. 94). 


En el texto citado podemos subrayar la importancia de algunas 
ideas que aclaran la cuestión pendiente de la relación entre la unión 
y las gracias místicas: 

a) La unión, en relación a las gracias místicas, sirve como de 
punto de partida en la economía del Señor con la Santa: «Presupues- 
to que el concierto [conformidad de voluntad] está hecho... y deter- 
minada a hacer en todo la voluntad de su Esposo... hace esta miseri- 
cordia... Y vengan a vistas», para conferirle gracias más altas, 
ordenadas a la unión total, «y juntarla consigo» (en el matrimonio 
espiritual: se deduce de la comparación y del contexto, porque en 
las quintas moradas háblase de la unión). 

b) Todo el cúmulo de gracias espirituales ordenadas al matrimo- 
nio está expresado por el término genérico de «vistas», sugerido por 
el parangón usado. 

c) Estas «vistas» serán brevísimas, «en brevísimo tiempo»; sólo 
cuanto basta para hacer nacer en el alma un conocimiento mayor 
y un amor más fuerte del Esposo divino: «quién es este Esposo que 
ha de tomar»; son, por consiguiente, uniones actuales transitorias. 

d) Lo que la Santa dice en estas moradas: «lo que hay en esta 
morada y en la que viene y después, es todo uno, es muy diferente la 
fuerza de los efectos» (M 5, 2, 7, p. 80), nos confirma en la idea de- 
ducidla de la Vida, que la unión y las diversas formas de gracias mís- 
ticas son fundamentalmente de la misma naturaleza; su única dis- 
tinción está en los diferentes y más cualificados efectos; son gracias 
más altas, consecuencia de una mayor comunicación con Dios, den- 
tro de la misma unión, con vistas al matrimonio espiritual: «y jun- 
tarla consigo». 


Desposorio espiritual. 


El alma quiere tomar a Jesucristo por Esposo, y el Señor trata de 
prepararla lo mejor posible para encontrarla digna de esa gracia que 
dará un profundo impulso a su vida de total entrega de Dios. A esta 
obra del Señor dedica Teresa las sextas moradas, que tienen once 
largos capítulos. 

Esquemáticamente, la obra del Señor se puede resumir de este 
modo: el Esposo invita a la esposa a desearle y la visita de varias 
maneras con estas gracias: 

a) Penas, sufrimientos, persecuciones, tentaciones: M 6, 1, p. 99. 

b) ' Delicados impulsos y reclamos muy penetrantes: ¿b., 2, p. 107. 

Cc) Locuciones interiores: 2b., 3, 1-11, p. 113. 

d) Visiones intelectuales: ¿b., 3, 12, p. 118; 8 passim. p. 155. 

e) Visiones imaginarias: ib., 9, p. 161. 

f?  Extasis y suspensión de las potencias: ib., 4, p. 122. 

Vuelos del espíritu: ¿b., 5, p. 131. 


A 
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h) Una unión más intensa que redunda en los sentidos: ib., 6, 10, 
p. 141. 

1) Vivísimo dolor de los propios pecados: tb., 7, 1-4, p. 145. 

j) Otras gracias con más profundos deseos de unirse a Dios: 1bt- 
dem, 10 y 11, p. 168-178. 


Matrimonio espiritual. 


Finalmente, el Esposo, movido a compasión por las grandes pe- 
nas del alma generosa, la une a Sí en matrimonio espiritual, metién- 
dola en el mismo lugar en que El mora, la séptimta morada. Una vi- 
sión intelectual de la Sacratísima Trinidad introduce al alma en la 
cámara donde mora el Esposo, y una visión imaginaria de la Huma- 
nidad de Cristo consuma el místico matrimonio. Teresa se esfuerza 
en describir la grandeza del alma que llega a este sublime estado 
recurriendo a los efectos que produce y la la riqueza de vida interior 
activa y contemplativa de que ahora goza. 

Teresa trata de ello en las moradas séptimas. 


Concluyendo: Los grados de oración según las Moradas son éstos: 


A) Oración ordinaria: 
1) Meditación (Moradas, 1-3). 


B) Oración sobrenatural: 
2) Recogimiento infuso (Moradas 4, c. 3, 1-7; 
3) Gustos de Dios (Moradas 4, c. 2). 
4) Sueño espiritual (Moradas 4, c. 3, 11). 
5) Unión (Moradas 5). 
6) Desposorio espiritual (Moradas 6). 
7) Matrimonio espiritual (Moradas 7). 


ODISEA a Clones 


Antes de hacer un esquema de los grados de oración que refle- 
jen lo más exactamente posible el pensamiento de la Santa, creo ne- 
cesarío hacer notar algunas de las más graves dificultades que se 
presentan al que trata de ofrecer un esquema de estos grados, con 
uma denominación única a través de todas las obras. Anoto senci- 
llamente las que me parecen más importantes y que representan un 
verdadero impedimento para una síntesis única de los grados varios 
de oración. 

Me limito a la oración sobrenatural (porque no existen dificul- 
tades especiales en la oración ordinaria, si exceptuamos el último pá- 
rrafo de la Relación al P. Alvarez), sobre el cual se Ha escrito 
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mucho, según el P. Silverio (16), sin llegar a un esclarecimiento total. 


Dificultades con relación a la oración de recogimiento, 
e 


Dos dificultades principales ofrece este grado de oración: Una, 
por lo que se refiere al término «recogimiento», y otra, por lo que 
mira a su naturaleza. 

a) Es cierto que el término «recogimiento» tiene un significado 
distinto en la Vida y en las otras obras: en el Camino no incluye 
el concepto de sobrenaturalidad; en cambio, en la Vida se le identifica 
con el concepto de «quietud», de manera que la segundia agua recibe 
indiferentemente la denominación de «quietud» o de «recogimiento»; 
en las Moradas lleva el timbre de sobrenaturalidad, pero reducido al 
solo hecho del «recogimiento»; también se le distingue con claridad 
de la oración de quietud. 

Las diversas acepciones del término «recogimiento» no presentan 
dificultad alguna. 

b) Más variadas son las opiniones sobre la naturaleza del reco- 
gimiento, de que habla el Camino: si no es sobrenatural, ¿se trata de 
un simple grado de oración ordinaria, que puede conquistarse con 
nuestro esfuerzo, pero superior a la oración mental? ¿O se trata más 
bien de una forma peculiar de oración? 

La mayoría de los autores afirman que se trata de un grado de 
oración superior a la simple meditación: así Marcel Lépée (17) y Pa- 
dre Gabriel de Santa María Magdalena (18). Pourrat le reduce a una 
forma de oración afectiva (19); Poulain, a la oración de simplici- 
dad (20); el P. María Eugenio lo considera más bien como un método 
de oración (21). Yo creo que, según una interpretación objetiva, cabe 
considerarlo, en síntesis, como un método de oración más elevada. 

Es un método.—En efecto, Teresa hace notar que este recogimien- 
to se puede aplicar a la oración vocal: «Este modo de rezar, aunque 
sea vocalmente...» (C. 28, 4, p. 130); «De esta suerte rezaremos con 
mucho sosiego vocalmente...» (C. 29, 6, p. 137); y aún, «Siempre he 
hallado tantos provechos de esta costumbre de recogimiento... Con- 
cluyo con que, quien lo quisiere adquirir, pues, como digo, está en 
nuestra mano, no se canse de acostumbrarse a lo que queda di- 
cho...» (1b. 1D). 

ES una oración más elevada.—Cuando Teresa dla consejos para me- 
jor meditar, dice también que con esta clase de oración «viene con 
más brevedad a enseñarla su divina Maestro y a darla oración de 
quietud...» (C. 28, 4, p. 130). Ciertamente de este texto no se puede 
lógicamente concluir que se trate de una forma más elevada de ora- 
ción; creo, sin embargo, que sólo con el uso de un método, Teresa se 


(16) CEEI Das mota mie 

dis O. C., p. 341. 

18) S. Teresa di Gesú, Maestra..., p. 207. 

(19) La spiritualité chrétienne, vol. III, p. 205. 
(20) O. c., p. 564. 

(21) Voglio veder Dio, p. 61, nota 14. 
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dispuso y llegó a la oración de quietud; este método hace más fácil 
y mejor la oración ordinaria, que resulta, por tanto, más elevada 
(aunque todavía accesible a nuestra propia actividad) que la realizada 
“sin este método de recogimiento. : 


Dificultades con relación a la oración de quietud. 


He aquí un grado de oración que la Santa describe en todas sus 
obras y que, sin embargo, resulta dificilísimo definir. La ignorancia 
de una técnica psicológica ha hecho usar a la Santa una terminología 
con frecuencia inexacta. Esto se verifica también en los grados de 
oración, principalmente en el de quietud y siguientes. 

La Santa habla en distintos lugares de las molestias del enten- 
«dimiento o la imagintación (22); la unión que se verifica en la volun- 
tad, dejando libres las demás potencias para que se ejerciten en obras 
de caridad, etc. 

Ciertamente es para quedarse perplejos, aunque no tuviéramos de 
antemano las declaraciones de la Santa sobre la inestabilidad de su 
terminología. Teresa nos confiesa explícitamente en las Moradas que 
había confundido siempre el «pensamiento o imaginación» con el «en- 
tendimiento» (M 4, 1, 8, p. 49), y expresa su alegría por haber des- 
cubierto al fin su diferencia. La Santa escribió su obra maestra 
en 1577, y dice que había llegado a conocer esa diferencia, en cuya 
idea la confirmó un letrado, «poco más de cuatro años», esto es, hacia 
el 1573 (1b.) (23). Con todo y eso, consta que en las obras escritas 
posteriormente, aun en las mismias Moradas, no cuidó demasiado la 
exactitud de sus expresiones (24). De todas formas, aunque la Santa 
no nos hubiese declarado esta su falta de exactitud, no hubiéramos 
podido aceptar como exacta una terminología que nos llevaría a con- 
cepciones falsas e inexplicables. Quiero poner esto de relieve, porque 
no faltan autores, incluso en nuestros días (25), que no tienen en 
cuenta esta real y positiva dificultad de los escritos de la Santa, y es- 
tablecen (o tal menos dan la impresión de ello) como principios uni- 
versales de la Teología espiritual lo que en realidad no es más que 
una imprecisión técnica de la terminología teresiana. Antes de hablar 
de la naturaleza de este grado de oración y de los siguientes, espe- 
cialmente en su relación con nuestras facultades, es necesaria una 
labor previa que determine concreta y claramente la naturaleza de 
estas relaciones: sobre todo, es necesario aclarar el concepto de con- 

(22) Cfr. passim en la Vida, e. 16 y 17, p. 117-129, y' en el Camiño, C. 31, p. 143: 

(23) Lépée no excluye que este «letrado» fuese San Juan de la Cruz, confesor por 


aquel tiempo en la Encarnación de Avila, donde la Santa era priora (cfr. 0, C., P. 350, 
nota 1). 

ee Cfr. M4, 1, p. 49: M4, 3, 8, p. 63; M5, 1, 5, p. 72; R. 5, passim, p. 31-38 
(ed. popular del 1939, R. 1, p. 953). eE 4 : 

(25) THomas MerTON en el líbro Ascesa alla verita, Milano, Garzanti, 1955, hablan- 
do de la oración de quietud, cap. 14, p. 209, «L'intelligenza nella preghiera di quiete», 
apelando continuamente a Santa Teresa, dice muchas veces que la unión sucede en 
la voluntad, quedando distraídas la inteligencia y la memoria; y en esto encuentra la 
razón de las distracciones y la incapacidad del alma para discurrir en esta forma de 
oración. ¡El engaño es manifiesto! Cfr. «Ephemerides Carmeliticae», 5 (1951-1954) 
491, donde Fr. FINIAN OF THE QUEEN Or CARMEL, O. C. D., en una recensión de la edi- 
ción inglesa, hace notar con razón estas inexactitudes. 
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templación, que tiene su principio en la oración de quietud, a la cual 
llama la Santa «principio de pura contemplación» (C, 30, 7, p. 141). 

Marcel Lépée, a título de ejemplo, ha señalado cuatro sentidos di- 
versos del término «entendimiento», que tiene en.la Santa un signi- 
ficado muy complejo, y ha de ser deducido del contexto y no esta- 
blecido a priori (26). 


Dificultades con relación a la oración de sueño de las potencias. 


Leyendo las interpretaciones que los autores dan de este grado 
de oración, me da la impresión que constituye un callejón sin salida: 
no saben concretamente qué quiere decir la Santa con esta termi- 
nología, ni cuál es la característica propia que la distingue de la ort- 
ción de quietud y de la unión. 

Hoornaert, en un artículo publicado en 1924, afirma que este estado, 
tal y como nos lo describe la Santa, brilla por su confusión y falta 
de determinación (27). Y en otra obra (28) la reduce simplemente a 
la oración de quietud; así como Giorgio Papásogli, que en su reciente 
vida de Santa Teresa (29) habla de la tercera agua (sueño de las po- 
tencias), identificándola con la oración de quietud. 

Pero reducir este estado a la simple oración de quietud no nos 
parece demasiado exacto, al menos si para ello se lapoyan, como hacen 
éstos, en la descripción de la Vida, porque precisamente en la Vida la 
distingue claramente Teresa de la segunda agua u oración de quie- 
tud: los efectos que el alma experimenta en sí misma son muy su- 
periores a los de la oración de quietud; en su estado general res- 
plandece una vida espiritual mucho más intensa que lla precedente; 
más aún, la Santa misma, describiendo el estado de las potencias por 
lo que éstas ayudan a la oración, dice expresamente: «Esto, aunque 
parece todo uno, es diferente de la oración de quietud que dije en 
parte» (V. 17, 4, p. 124). En cambio, si consideramos en un estudio 
de síntesis la oración de quietud como aparece en otras obras, quizá 
el sueño de potencias se podría reducir a este grado de oración: en 
la oración de quietud descrita en el Camine aparecen las mismias di- 
visiones: unión de la voluntad en un primer término y unión de la 
voluntad y del entendimiento en un segundo. Las dos formas de ora- 
ción convienen también por el hecho que la Santa da en ambas idén- 
tico consejo en lo referente la la importunidad del entendimiento 
(téngase presente la terminología) (30). 

Pero quedan todavía dificultades: esa euforia espiritual de que 
habló la Santa en el capítulo 16 de la Autobiografía, y que es propia 
de la unión, como nota con razón el P. Hoornaert, habría que identi- 


a O. C., p. 348-350. 


27) Le progres de la pensée de S. Thérese entre la Vie et le Chateau in «Rev. se. 
phil. et théol.». 13 (1924) 20-43. 

(28) S. Thérese écrivain, p. 258. 

(29) Santa Teresa d'Avila. Milano, Edizioni Paoline, 1957. 

(30) ¿C£r.. Y. 17,578) p01265 Cont NS Sp 146) 
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ficarla con el sueño de las potencias; en cambio, la Santa las dis- 
tingue expresamente, en el mismo número que nos proporciona los 
argumentos para unir los dos grados. Así, se comprende fácilmente 
que el P. Egidio afirme en la traducción italiana de las obras tere- 
sianas que en el sueño de las potencias la Santa describe el estado 
conocido en la Teología espiritual como «unión ordinaria» (31). Tere- 
sa misma, por otra parte, llama a «este modo de oración unión muy 
conocida de toda el alma» (V. 17, 3, p. 124); y en la Relación al P. Ro- 
drigo Alvarez dice que «no es del todo unión» (R. 5, p. 32); podría 
ser también una unión inicial y reducirse así a la oración de quietud. 

Justamente Lépée la considera como un apéndice y una forma más 
intensa de la oración de quietud (32); y el P. María Eugenio se ex- 
presa así: «En las Moradas, Santa Teresa no distingue ya como grado 
especial de oración la tercera agua o sueño de las potencias. Proba- 
blemente se impresionó demasiado, al principio, por los efectos de esta 
oración, de una intensidad sensible notablemente superior a la simple 
quietud; pero más tarde, con una visión más precisa y completa de 
todos los grados de oración, se dió cuentla que el sueño de las poten- 
cias no era otra cosa que un desbordamiento en los sentidos de los 
gustos divinos de la quietud, y que, como unión imperfecta, podía 
tomarse como una parte de la quietud» (33). 

Pero a esta interpretación se podría oponer el hecho de que en la 
Relación al P. Alvarez, escrita sólo un año antes que las Moradas, 
habla claramente del sueño de las potencias, aunque dice que procede 
de la oración de quietud, puesta, a su vez, en relación con el recogi- 
miento infuso: recogimiento que se nos aparece, por tanto, ordenado 
a la oración de quietud, de la que el sueño de las potencias es un 
apéndice más intenso. 

En las Moradas habla de pasada de un cierto «sueño espiritual» 
(M 4, 3, 11, p. 66), que es levemente superior a la oración de quietud. 
¿Corresponde al estado descrito en la tercera agula de la Vida? La 
breve alusión que a ello hace la Santa no nos autoriza a dar una res- 
puesta. En el primer capítulo de las quintas moradas tenemos un 
texto que aumenta la confusión: «No penséis que es cosa soñada 
como la pasada. Digo soñada porque así parece está el alma como 
adormecida... Aquí con estar todas dormidas...» (M 5, 1, 3, p. 70). 
La Santa atribuye, por tanto, al estado precedente de ia oración de 
quietud lo que llama con el nombre de «sueño espiritual». Según 
esto, se puede, pues, concluir que se trata de dos formas idénticas, 
o al menos que existen entre ellas mínimas diferencias. A pesar de 
todo, el reducirlas a un solo grado parece contrastar con los pasajes 
de las Moradas y la Vida, en los que la oración de quietud y el 


y 


sueño de las potencias son claramente distintos. 


(31) Segunda edición de 1950, dirigida por la Postulación de los Carmelitas Des- 
calzos, p. 131, en nota. ; ñ 4 

(32) O. c., p. 367. También Portalupi (o. c., p. 155) sostiene esta misma sentencia, 
que es la más común entre los comentadores de la Santa. 

(33) Voglio veder Dio, p. 63, nota 18. 
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Creo que este punto, sea cualquiera la solución que se escoja, 
ofecerá siempre dificultades. Las dificultades que he notado, las más 
graves sin duda, nos ofrecen una perspectiva de la situación. Es más, 
creo que es imposible dar una solución totalmente satisfactoria. 

La sentencia de Lépée, el considerar el sueño de las potencias 
como el grado más alto de la oración de quietud, parece la solución 
más objetiva. Las dificultades provenientes de la Vida se pueden ob- 
viar teniendo presente que la obra es la primera en orden cronoló- 
gico, y que, por consiguiente, una más larga experiencia de la Santa 
en los caminos del espíritu —como observa justamente el P. María 
Eugenio— le htáa dado una luz mayor. 


Dificultades con relación a la unión. 


Me limito a esclarecer el pensamiento de la Santa sobre este pun- 
to: ¿Qué relación hay para la Santa entre la unión y las gracias 
místicas, visiones, éxtasis y revelaciones? ¿Son dos grados diversos 
de oración sobrenatural? 

Algunos autores, como el P. Pourrat (34), el P. Hoornaert (35), 
ponen como último grado de oración que aparece en la Vida, el éxta- 
sis: un grado distinto, por tanto, como son distintas la unión simple 
y la quietud. 

Naturalmente, no se puede examintar la cuestión desde el lado 
especulativo, sino desde el experimental de nuestra Santa. En efec- 
to, no preguntamos si, hablando a priori, la unión lleva consigo ne- 
cesariamente las gracias místicas de que habla la Santa, porque ten- 
dríamos por fuerza que dar una respuesta negativa. 

En cambio, la pregunta habría que formularla de la siguiente 
manera: Tal y como de hecho sucede en la espiritualidad teresiana, 
¿podemos hablar del éxtasis (la parte por el todo) como de un grado 
de oración superior a la unión? 

Ya hice notar que era necesario recurrir a otras obras, porque la 
sola Autobiografía no nos autoriza a una respuesta definitiva. La des- 
cripción de los efectos nos podía llevar a la distinción de dos diver- 
sos grados de oración, de los cuales el superior era el éxtasis; mien- 
tras que los parangones traídos por la Santa para aclarar sus mutuas 
relaciones nos impedían afirmarlo con seguridad. 

Si recurrimos a otras obras, particularmente a las Moradas, po- 
demos hallar la solución. Es cierto que la Santa hace aquí también 
notar las íntimas relaciones existentes entre las quintas y las dos úl- 
timas moradas (36); sin embargo, el parangón del desposorio y de 
las entrevistas o llamadas en orden al matrimonio creo que justifica 
las siguientes conclusiones: la oración de unión corresponde a las 


(34) La spiritualité chrétienne, vol. IM, p. 215. 
(35) Le progres de la pensée... in «Rev. sc. phil. et théol.», 13 (1924) 40. 
(86) Recuérdese el análisis de los grados de oración de las Moradas. 
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primeras entrevistas de los esposos; el éxtasis, al desposorio, que 
supone ya realizado y completo el hecho precedente, esto es, en nues- 
tro caso, la unión como punto de partida; la unión habitual y per- 
fecta corresponde al matrimonio espiritual. Ahora bien: en la rea- 
lidad que presta fundamento al parangón, las tres denominaciones 
indican tres etapas sucesivas; lo mismo se puede entender de la vida 
espiritual. Tanto más que Teresa misma, tlaun afirmando que los fe- 
nómenos referidos en las quintas, sextas y séptimas moradas son 
sustancialmente los mismos, los pone en diferentes moradas. Esto no 
sería absolutamente necesario, porque ningún esquema preestable- 
cido exige esta distinción. 

Según esto, creo que todo el conjunto de gracias místicas con 
que fué favorecida el alma de Teresa, y que aparece en la síntesis 
completa de las Moradas, se puede reintegrar en este período de 
preparación inmediata al matrimonio espiritual. Período distinto de 
la unión simple (aunque caiga dentro del género de unión actual 
transitoria) por la elevación y profundidad de sus efectos y por el 
fin a que inmediatamente se ordena: preparar dignamente el alma 
para el matrimonio espiritual, o sea, para la unión habitual mística 
con Cristo, por medio de una total entrega a la causa de Dios. 

Si en la Vida esta conclusión no aparecía claramente, recorda- 
mos que en la fecha en que la Santa escribía (1565) no había aún lle- 
gado al matrimonio espiritual, que tuvo lugar en 1572; por tanto, 
no podía gozar todavía de un conocimiento completo del ulterior des- 
arrollo de su vida de oración. 

Por consiguiente, puede retenerse como división exacta la vida de 
unión de Santa Teresa la siguiente: unión simple (Quintas Moradas); 
gracilas místicas (uniones actuales transitorias, Sextas Moradas); matri- 
monio espiritual (unión habitual, Séptimas Moradas). 

La unión de las quintas moradas constituye un punto de partida, 
en la espiritualidad de la Santa, por la concesión de todas las gra- 
clas místicas. 


e 
me daquena” de los "erados de oración 


Después del examen de las principales dificultades que se encuen 
tran en el estudio de los grados de oración en Santa Teresa, voy a 
proponer el esquema que me parece más fiel a sus escritos: 
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A) 
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Oración 


Oración ) 
infusa infusa 
Recogimiento Recogimiento 

(0) 
Quietud 
Quietud 


Sueño de las Sueño de las 


potencias potencias 
Unión Unión 
Desposorio 


Matrimonio 


Advertencias: En el esquema he dado dos denominaciones según 
las obras principales de la Santa, porque las dificultades estudiadas 
no permiten establecer una correspondencia exacta entre algunos 
grados de oración de la Vida, por ejemplo: el sueño de las potencias, 
y otros de las Moradas; esta doble denominación facilitará después 
una cierta Catalogación de las gracias, de que con tanta profusión 
hablan los últimos capítulos de la Vida. 

La unión, según se la describe en la Vida, lleva consigo las gra- 
cias místicas; en cambio, en las Moradas estas gracias constituyen 
una morada especial. 

He puesto los capítulos del Camino que hablan del recogimiento 
activo, bajo el término genérico de oración ordinaria. Sin embargo, 
lo distingo de la simple meditación, para dar cabida a las diversas 
interpretaciones; dígase lo mismo del último párrafo de la Relación 
al P. Alvarez, que me ha obligado a excluir de las diversas denomi- 
naciones el término «recogimiento activo», porque el término no pue- 
de definir la naturaleza de la oración descrita en dicho párrafo. 

Las denominaciones de recogimiento, quietud y sueño espiritual 
que aparecen en las cuartas moradas quedan reducidas a la oración 
de quietud. Para ello nos apoyamos especialmente en el elenco que 
aparece en la Relación al P. Alvarez, que en este punto es bastante 
claro. : 

Bajo el término «desposorio» he encerrado todas las gracias mís- 
ticas de que hablan las sextas moradas y varios capítulos de la Vida: 
que las gracias místicas de la Autobiografía correspondan a las des- 
critas en las sextas moradas se deduce del cotejo de los capítulos 28 
y 29 de la Vida con los capítulos 8 y 9 de las sextas moradas sobre 
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las visiones de Cristo; del capítulo 1 de las Moradas con el capítu-: 
lo 23 y 24 de la Autobiografía sobre las pruebas de los Confesores; 
de los «ímpetus» de los capítulos 9 y 10 y los capítulos 39 y 40. de 
la Vida. 

Las casillas que van con otro. color indican que el grado corres- 
pondiente de oración no se encuentra en la obra. 


B) VIDA ESPIRITUAL Y EJERCICIO DE VIRTUDES 


La oración, cuyas cimas pisó (don gratuito de Dios al alma) no 
puede justificar la ascensión del alma de la Santa hacia el Señor, 
porque la vida espiritual del cristiano es, ante todo, ejercicio de las 
virtudes teologales que nos acercan a Dios, conocido, amado y es- 
perado por encima de todo. 


Ahora bien, ¿cuál era la vida espiritual de Santa Terega? 

Es necesario responder a este interrogante antes de establecer la 
relación y el influjo mutuo existente entre los grados de oración y la 
vida espiritual. 

La vida espiritual de Santa Teresa podemos fundarla sobre dos 
fuertes pilares: el primero lo constituye una fe viva con un profundo 
sentimiento de la grandeza, potencia y majestad de Dios; el segundo, 
una sincera convicción de la propia humildad e indigencia y la con- 
siguiente necesidad de Dios. De estos dos cimientos brotan natural- 
mente dos virtudes importantes: el amor y la mortificación. Uno de 
los efectos más cualificados de las visiones de Cristo fué precisa- 
mente un sentimiento más hondo de la potencia y majestad de Dios: 


«Aquí se ve claro, Jesús mío, el poco poder de todos los demonios en com- 
paración del vuestro, y cómo quien estuviere contento puede repisar el infierno 
todo. Aquí se ve la razón que tuvieron los demonios de temer cuando bajásteis 
al limbo, y tuvieran de desear otros mil infiernos más bajos para huir de tan 
gran majestad, y veo que queréis dar a entender cuán grande es el poder que 
tiene esta sacratísima Humanidad junto con la Divinidad» (V. 28, 9, p, 221) 


La Santa, por tanto, veía en estas visiones unia finalidad peculiar: 
hacer comprender a su alma el poder de Dios. De otras visiones par- 
ticulares de la Humanidad de Cristo dice expresamente que «trae 
consigo un particular conocimiento de Dios» (M 6, 8, 4, p. 157). 
«Espanta —escribe en otra parte, hablando de la potencia de la Hu- 
manidad de Cristo— mirar esta Majestad»; pero añade inmediata- 
mente: «Más, más espanta, Señor mío, mirar con ella vuestra humil- 
dad y el amor que mostráis a una como yo» (V. 37, 6, p. 334). 

Teresa no teme mlanifestar su gran fe en el poder de Dios: «Todo 
es dado de Dios» (V. 10, 2, p. 10); mas aún: «Sin Dios no se hace 
cosa» (ib., 3), y «sólo Dios basta» (P. 9, p. 90). Además están las 
númerosas exclamaciones dirigidas a la grandeza y al poder de Dios 
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que manifiestan mejor su pensamiento: «¡Oh Emperador nuestro!, 
sumo Poder, sumta Majestad, la misma Sabiduría, sin principio, sin 
fin» (C. 22, 6, p. 107). En estas afirmaciones ella reconoce los grandes 
atributos de Dios: bondad, sabiduría, poder increado y eterno; y, fi- 
nalmente, reconoce que en Dios querer es obrar: «Su querer es 
obrar» (C. ib., 7, p. 108). La Santa está convencida de que Dios es 
celoso de su gloria y que el acto más grande de culto es reconocer 
esa gloria: 


«Lo más sustancial y agradable a Dios es que nos acordemos de su honra y 
glória, y nos olvidemos de nosotros mismos y de nuestro provecho y regalo» 
(M 4, 3, 6, p. 63). 


Vive tan convencida de la gloria y majestad divina, que estaría 
dispuesta a afrontar cualquier fatiga por penetrar un poco más aden- 
tro en el conocimiento de las grandezas de Dios: 


«De muy buena gana tomaría todos los trabajos por un tantito de gozar más 
de entender las grandezas de Dios» (V. 37, 2, p. 322). 


Teresa sabía aprovechar maravillosamente, para bien de su alma, 
la grandeza, sabiduría y majestad de Dios. De las continuas mani- 
festciones de la bondad de Dios a su alma; de las numerosas comu- 
nicaciones sobrenaturales, nacía en ella una máayor seguridad de ob- 
tener ayuda, porque Dios se le manifestaba infinitamente compren- 
sivo con las debilidades humtnas: 


«Comenzóme mucho mayor amor y confianza de este Señor en viéndole, 
como con quien tenía conversación tan continua. Veía que aunque era Dios, 
que era hombre que no se espanta de las flaquezas de los hombres, que entien- 
de nuestra miserable compostura, sujeta a muchas caídas por el primer peca- 
do, que El había venido a reparar» (V. 37, 5, p. 323). 


La Santa, no obstante las grandes gracias recibidas, se sabía ama- 
sada «de miserable compostura, sujeta a muchas caídas»; por eso ella 
desconfiaba de sí y se mantenía en humildad; más aún, era esta 
profunda humildad la que hacía subir enormemente el aprecio del 
poder y del auxilio de Dios. Por eso escribe sabiamente: «Sola la hu- 
mildad... comprende... lo muy mucho que es Dios» (C. 32, 13, p. 156). 
Y la humildad era el otro pilar sobre el cual basaba su espiritualidad. 
Pero, ¿qué entendía Santa Teresa por humildad? 


«No está la humildad en que si el Rey os hace una merced no la toméis, sino 
tomarla y entender cuán sobrada os viene, y holgaros con ella» (C. 28, 3, p. 130). 


Más aún, «la verdadera humildad está mucho en estar muy pron- 
tos en contentarse con lo que el Señor auiere hacer de ellos» (C. 17, 6, 
p. 81), y esto bien se trate de los más variados oficios de la casa o se 
trate de la misma oración. 

Será contra la humildad no darse a la oración por temor de re- 
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cibir gracias del Señor; esto será más bien una engañosa tentación 
del demonio, en la que algún tiempo cayó la misma Santa (37). 
Reconocer la grandeza y el poder de Dios y la propia necesidad 
de El; la propia incapacidad, cuando estamos solos; recibir y apro- 
vechar con todo el empeño posible los dones de Dios, como si todo 
dependiese de otros, de modo que venga a resultar valores y norma 
de vida, fuente de energía y de paz, en eso consiste la humildad se- 
gún Santa Teresa. Comportarse diversamente es quedar en el error 
y en la mentira. La Santa nos narra así cómo llegó a esta conclusión: 


«Una vez estaba yo considerando por qué razón era Nuestro Señor tan amigo 
la miseria y ser nada; y quien esto no entiende, anda en mentira» (M 6, 10, 
rarlo, sino de presto, esto: que es porque Dios es Suma Verdad, y la humildad 
es andar en verdad; que lo es muy grande no tener cosa buena de nosotros, sino 
la miseria y ser nada; y quien esto no entiende, anda en mentira» (M., 6, 10, 
TED a 


Sin embargo, no conviene separar estos dos actos de conocimiento, 
que, según la Santa, constituyen la humildad; conviene más bien 
mantenerlos unidos. Porque el primero se halla completado con el 
segundo (la propia miseria con la grandeza de Dios), y el segundo no 
se puede actualizar sin la presencia del primero (la misericordia sin 
miseria que aliviar). 

De esta manera concebía Santa Teresa la humildad: no como 
una actitud destructiva de las fuerzas del alma, sino más bien como 
una disposición positiva fundamental del alma totalmente inclinada 
a reconocer la acción de Dios, cuya grandeza siente. Y la humildad 
así entendida llega a ser algo indispensable para la oración. Escu- 
chemos algunas de sus afirmaciones: 


«Y como este edificio [de la oración] todo va fundado en humildad, mientras 
más llegados a Dios, más adelante ha de ir esta virtud, y si no, todo va perdi- 
do» (V. 12, 4, p. 86). 


Un día estaba la Santa preocupada «de pensar si no están en 
gracia» (R. 28, p. 58), El Señor se le apareció, y de El recibió una 
maravillosa columna de máximas y avisos espirituales al respecto. 
«La seguridad —Jice, entre otras cosas— se halla en el testimonio 
de la buena conciencia», y en seguida añade: 


«Mas nadie piense que por sí puede estar en luz, así como no podría 
hacer que viniese noche, porque depende de Mí la gracia. El mejor remedio 
que puede haber para detener la luz es entender que no puede nada y que le 
viene de Mí. Esta es la verdadera humildad: conocer lo que puede y lo que Yo 
puedo» (ib.). 


Cristo mismo se dignaba confirmar el concepto de humildad que 
se halla esparcido por varias partes de las obras teresianas: conocer 
la grandeza de Dios y nuestras posibilidades. 

Repetidas veces precisa la Santa que uno de los frutos de la ora- 


(37) Cfr. V. 7, 1, 11, p. 41; 8, 5, p. 57: passim. 
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ción es una «verdadera humildad» (V. 20, 29, p. 157), y que en las 
visiones de Cristo se aprende la verdadera humildad, al «ver su mi- 
sería». (V, 28, 9, p. 221), y que el Señor no quiere del alma sino hu- 
mildad: «Quiere el Señor que no haya sino humildad» (V. 29, 2, 
p. 228). Para la Santa no es humildad rechazar los dones del Señor, 
o no reconocerlos cuando se reciben: 


«No cure —escribe— de unas humildades que hay que les parece humildad 
no entender que el Señor les va dando dones» (V. 10, 4, p. 70). 


Por el contrario, reconocer que Dios concede sus gracias «sin nin- 
gún merecimiento nuestro y agradezcámoslo a su Majestad» (V. 1b.); 
porque el vernos espiritualmente más ricos nos empujará a dar gra- 
cias más rendidas al Señor, y de aquí «más aprovechamiento nos 
viene y aún más verdadera humildad» (V. ib.). La Santa ve, pues, 
una estrecha relación entre el conocimiento de Dios y el conoci- 
miento de la propia indigencia; una Cosa reclama necesariamente 
la otra: 


«Está claro que se han de tener por más deudores y más obligados a servir 
y entender que no teníamos nada de esto y a conocer la largueza del Señor» 
(Vis ib. DODIITD) 


En otra parte, Teresa escribe explícitamente: 


«Todo este cimiento de la oración va fundado en humildad» (V. 22, 11, p, 171). 


PA o 
Y como corona de todlas las gracias de la vida de oración, observa: 


«En todas las cosas de oración y gustos procurar salir humilde» (V. 15, 10, p. 112). 


Que la Santa se conservase humilde, aún elevada a las mas su- 
blimes gracias místicas, todos lo sabemos, no sólo por las afirma- 
ciones de sus escritos, sino también por la práctica de su vida de 
religiosa y fundadora, en la cual siempre se tuvo por la última. 

Desde las alturas del matrimonio espiritual, escribirá que el alma 
«no se tiene por segura, sino que anda con mucho más temor que 
antes en guardarse de cualquier pequeña ofensa de Dios y con tan 
grandes deseos de servirle, como se dirá adelante» (M 7, 2, 9, p. 189). 

Pero la verdadera humildad no va nunca separada de la caridad: 
«No puedo entender yo cómo haya ni pueda haber humildad sin amor, 
ni amor sin humildad» (C. 16, 2, p. 74). Es más, la verdadera hu- 
mildad, según la Santa, es la virtud principal; abraza incluso el 
amor y el sacrificio, y es la manifestación más concreta de los mis- 
mos: «La verdadera humildad es la principal y las abraza a todas» 
(C. 4, 4, p. 26). Su caridad manaba naturalmente del profundo co- 
nocimiento de la grandeza de Dios y de la necesidad de su ayuda: 
«Quien más le entiende [a Dios], más le ama» (V. 37, 2, VS 220 OR 
eso, Teresa, tan humilde, es la Santa del amor de Dios. 

Santa Teresa había definido la oración como un «tratar de amis- 
tad» con Dios, cuyo amor conocemos; por eso, toda oración tiende 
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a aumentar el conocimiento de este amor para corresponder digna- 
mente. Que esta caridad aumente siempre a través de los grados de 
oración nos lo prueba la sencilla lectura de sus obras; las expresio- 
nes y exclamaciones que abundan en sus páginas no son más que 
un resplandor de ese amor que nació en ella del íntimo contacto con 
Dios en la oración, o de las numerosas gracias místicas, que fueron 
desvelando ante sus ojos el misterio de la grandeza de Dios. Pero 
este amor, por grande que fuera, no era plara la Santa lo más impor- 
tante: como garantía segura a este amor, tenía que unirse nece- 
sariamente el amor al prójimo. A este respecto nos ha dejado pági- 
nas que parecerían verdaderamente temerarias si no fueran el 
comentario más genuino a las palabras de la Sagrada Escritura. 
Escribe: 


«La más cierta señal que, a mi parecer, hay de si guardamos estas dos cosas 
(amor de Dios y del prójimo), es guardando bien la del amor del prójimo; porque 
si amamos a Dios no se puede saber, aunque hay indicios grandes para entender 
que le amamos; mas el amor del prójimo, sí. Y estad ciertas que mientras más en 
éste os viéreis aprovechadas, más lo estáis en el amor de Dios; porque es tan 
grande el que Su Majestad nos tiene, que en pago del que tenemos al prójimo 
hará que crezca el que tenemos a Su Majestad por mil maneras... Impórtanos 
mucho con gran advertencia cómo andamos en esto, que si es con mucha perfec- 
ción, todo lo tenemos hecho» (M. 5, 3, 8-9, p. 88). 


Más aún, no teme afirmar a sus hijas que si tuvieren verdaderas 
gracias místicas, pero faltasen en la caridad fraterna, «creedme que 
no habéis llegado a la unión» (M 5, tb., 12, p. 90). 

El alma llegada al estado más sublime de la vida mística lleva 
una vida de caridad, entendida al modo de la Santa, esto es, de amor 
de Dios y del prójimo, acentuando este último como prueba del amor 
de Dios. Este es el pensamiento que predomina en el último capítulo 
de los Conceptos, donde, comentando el versículo de los Cantares 
«Fulcite me floribus...», aduce la experiencia repetida también en las 
Moradas (38), que el amor de Dios se apodera de tal manera del alma, 
que al reclamo de un simple cántico, el Señor la arrebata en éxtasis, 
tanta es la fuerza del amor que la llena (39). El amor de Dios tiene 
ciertamente la primacía, y es tal su potencia, que ordena todo el 
amor del alma: el amor del prójimo y el de los enemigos, m'en- 
tras que el amor del mundo se le torna disgustoso. Comenta el ver- 
sículo de la Sagrada Escritura cuando dice: 


«Ordenó en mí el Rey la caridad, tan ordenada, que el amor que tenía al mun- 
do se le quita; y el que a sí, le vuelve en desamor; y el que a sus deudos, queda 
de suerte que sólo los quiere por Dios; y el que a los prójimos y el que a los 
enemigos, no se podrá creer si no se prueba; es muy crecido; el que a Dios, tan 
sin tasa, que la aprieta algunas veces más que puede sufrir su bajo natural» 
(Co. 6, 13, p. 262). 


Y por tamor al prójimo deja alegremente el gozo de la contem- 


(38) Gr: M6, LL. S;, Dor 706, 
(39) Cfr. Co, 1,2, Pp. 209. 
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placion, para llevar la luz aunque sea a una sola alma: es clásico 
el ejemplo de la Samaritana, que «deja al mismo Señor porque ga- 
nen y se aprovechen los de su pueblo». (Co, 7, 6, p. 265). 

En las Exclamaciones no teme afirmar en un texto de los más 
expresivos: 


«¡Oh, Jesús mío!, cuán grande es el amor que tenéis a los hijos de los hom- 
bres, que el mayor servicio que se puede hacer es dejaros a Vos por su amor y 
ganancia, y entonces sois poseído más enteramente; porque, aunque no se satis- 
face tanto en gozar la voluntad, el alma se goza de que os contenta a Vos y ve que 
los gozos de la tierra son inciertos, aunque parezcan dados de Vos, mientras vivi- 
mos en esta mortalidad, si no van acompañados con el amor del prójimo. Quien 
no le amare, no os ama, Señor mío» (E. 2, 2, p. 273). 


Esto es suficiente para hacernos comprender los sentimientos de 
amor de Dios y del prójimo, que llenan el alma de Teresa en este 
período de su vida espiritual. 

Una breve alusión, finalmente, al gran deseo de mortificación, que 
va siempre unido a la verdadera humildad: «La verdadera humildad 
y estotra [desprendimiento] paréceme andan siempre juntas» (C. 10, 
3, p. 52). Escribe la Santa que el gusto del alma perfecta «es en imi- 
tar en algo la vida trabajosísima que Cristo vivió (Co, 7, 8, p. 266). 
Y aludiendo al motivo por el cual Cristo concede tantas gracias a 
las almas, nota: 


«No piense alguna que es sólo para regalar estas almas, que sería grande yerr 
porque no nos puede Su Majestad hacérnosle mayor, que es darnos vida que sea 
imitando a la que vivió su Hijo tan amado; y así tengo yo por cierto que son estas 
mercedes para fortalecer nuestra flaqueza, como aquí he dicho alguna vez, para 
poderle imitar en el mucho padecer» (M 4, 4, p. 202). 


La afirmación queda laprobada con ejemplos de algunos santos. 
La Santa ve el sufrimiento como el fin de todas las gracias con que 
el Señor ha regalado su alma en la vida contempltiva: imitar a Cristo 
en el mucho padecer. 

En el Camino, hablando de las grandes pruebas de las almas que 
quieren vivir vida contemplativa, se expresa de la siguiente manera, 
para cortar falsas ilusiones de los que taspiran a la vida contempla- 
tiva con los ojos puestos golosamente en las favores divinos: 


«Yo sé de unos y de otros [activos y contemplativos] y sé claro que son into- 
lerables los trabajos que Dios da a los contemplativos; y son de tal suerte, que 
si no les diese aquel manjar de gustos no lo podrían sufrir. Y está claro que, pues 
lo es, que a los que Dios mucho quiere, lleva por caminos de trabajos, y mientras 
más los ama, mayores, no hay por qué creer que tiene aborrecidos los contem- 
plativos, pues por su boca los alaba y tiene por amigos» (C. 18, 1, p. 83). 


Y poco después vuelve sobre el mismo tema: 


«Los contemplativos han de llevar levantada la bandera de la humildad y su- 
frir cuantos golpes les dieren sin dar ninguno [les compara con el puesto del al- 
férez.en la batalla], porque su oficio es padecer como Cristo, llevar en alto la Cruz, 
no dejarla de las manos por peligros en que se vean, ni que vean en él flaquezu 
en padecer; para esto le dan tan honroso oficio» (C. ib., 5, p. 85). 
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Y toda esta doctrina encuentra un documento vivo en la experien- 
cia de la misma Santa, que sufrió duramente, precisamente a causa 
de las gracias extraordinarias de la vida contemplativa: pensemos, 
verbigracia, en las pruebas de sus confesores, que no creían en 
ella (40), en las tentaciones del demonio (41); y eran sufrimiento 
para ella las mismas gracias extraordinarias, especialmente al prin- 
cipio (42); tormento no pequeño el tener que volver a la vida or- 
dinaria después de las grandes gracias de la unión actual transi- 
toria (43); los deseos de amar al Señor, de hacer penitencia, de tra- 
bajar tanto por Dios, y creer que no hacía nada. Uno de los más 
grandes sufrimientos se lo causa su falta de salud, que le hacen im- 
posibles las obras de penitencia corporal: «La verdadera penitencia 
es cuando le quita Dios la salud para poderla hacer y fuerzas» (M 7, 
2, 9, p. 190). Y, finalmente, el grito que denota su acucilante sed de 
sufrimiento: «O morir o padecer» (V. 40, 20, p. 367); el deso ator- 
mentado de unirse para siempre a Dios, durante el período del des- 
posorio espiritual: deseo que con el matrimonio espiritual se aquieta 
y se convierte en un deseo ardiente de ayudar como sea al divino 
Crucificado: 


«Lo que más me espanta de todo es que ya habéis visto los trabajos y aflic- 
ciones que han tenido para morirse, por gozar de Nuestro Señor. Ahora es tan 
grande el deseo que tienen de servirle, y que por ellas sea alabado y de apro- 
vechar algún alma si pudiesen, que no sólo no desean morirse, más vivir muy 
muchos años padeciendo grandísimos trabajos, por si pudiesen que fuese el Se- 
ñor alabado por ellos, aunque fuese en cosa muy poca... Su gloria tienen pues- 
ta en si pudiesen ayudar en algo al Crucificado, en especial cuando ven que es 
tan ofendido» (M7, 3, 6, p. 194). 


RR * 


He taquí expuesta con brevedad la vida espiritual del alma de la 
Santa: toda ella orientada a un ejercicio más profundo de las vir- 
tudes. Ahora bien, ¿cuál es la relación que existe entre una vida in- 
terior tan intensa y los varios grados de oración que nos manifiestan 
su profunda experiencia en materia de oración? 

Si el examen de la noción de oración nos ha demostrado que, se- 
gún la Santa, el intercambio amoroso, del cual es la oración escuela 
y ejercicio, tiende siempre a un amor efectivo de obras buenas y de 
servicio de Dios, un examen ulterior del pensamiento de la Santa 
en su larga ascensión hasta el matrimonio espiritual, último grado 
de esta larga escala, nos dará más luz sobre un tema de máxima im- 
portancia en orden a comprender toda su espiritualidad. 


VENANZIO DELLO SPIRITO SANTO, O.C.D. 
Venecia 


(Concluirá.) 


(40) Cfr. V. 25, p. 191. 
(41) Cfr. V. 31, p. 249. 
(42) Cfr. V. 28, 1, p. 217. 
(43) Cfr. M7, 3, 3, p. 193. 


EL VERDADERO HORIZONTE DEL 
PENSAMIENTO DE SAN FUAN 
PEPA ROA 


ACTITUD METAFISICA Y ACTITUD RELIGIOSA (?). 


La profundidad del pensamiento de San Juan de la Cruz permite 
penetrarlo en diversos grados de hondura. Si nos quedamos en los 
grados más exteriores y superficiales, es importante, para no perder 
de vista su verdadera y total dimensión, el considerar la verdadera 
situación de este pensamiento, su unidad íntima, que da sentido a la 
armonía total de sus estructuras y desarrollos. Al no considerar esta 
unidad íntima, esta total dimensión, corremos el peligro, o bien de 
empequeñecerlo, o bien de desvirtularlo. 

La verdad, como la misma realidad de la cual es manifestación, 
es una, pero es inmensa. 

Si perdemos de vista la total profundidad del pensamiento san- 
juanista, corremos otro peligro más grave que el de empequeñecerlo 
o no verlo en su máxima riqueza: es el peligro de desvirtuarlo y 
falsearlo en su más propia significación y sentido. Así ha sucedido 
con el por otra parte benemérito de los estud'os sanjuanistas: Jean 
Baruzi. Quedándose en el plano metafísico, no alcanza a ver la ver- 
dadera situación, la máxima hondura del doctor de Avila: el enrai- 
zamiento religioso de este plano metafísico, su horizonte cristiano, su 
estructura fundamental de donación personal de amor a Dios. 

Porque el pensamiento sanjuanista tiene una gran densidad me- 
tafísica; pero esta densidad metafísica va más allá de sí misma. El 
plano del análisis metafísico está todo él enraizado y sustentado por 

(4) Siglas empleadas: S = Subida del Monte Carmelo. N = Noche. Ll = Llama. Las 
cifras romanas son los libros; las cifras árabes, los capítulos y párrafos de la edición 


del P. Lucinio de la B, A. C. (segunda edición). Para el Cántico Espiritual uso la si- 
gla C, con el número correspondiente a estrofa y párrafo. 
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un plano más hondo. Este pensamiento está situado todo él en un 
horizonte religioso. Y esto no de una manera exterior, añadida, acci- 
dental, como si en su desarrollo a una primera consideración meta- 
física se añadiese posteriormente, bien sea por consideraciones mora- 
les, o bien por argumentos causales, explicativos, etc., una considera- 
ción religiosa. La conexión entre el plano metafísico y el religioso 
en el pensamiento sanjuanista es de tal forma íntima, que se puede 
decir que es expresión de una intuición radical, que descubre la más 
honda estructura ontológica del hombre, y del universo en general, 
como «ser de Dios y para Dios», y que lo descubre en un acto no de 
estructura metafísica, sino religiosa. 

A quien maneja extensamente el pensamiento sanjutlanista, se le 
aparece con una claridad cada vez más grande que la verdadera si- 
tuación de este pensamiento es el horizonte religioso y cristiano. Tie- 
ne este plano religioso en el santo unta gran riqueza metafísica, como 
«eminentemente» contenida. 

La explicitación de estos contenidos metafísicos lleva a la consi- 
deración de algunos problemas concretos: la trascendencia al mundo 
y al tiempo intramundano y la estructura metafísica del movimiento 
de la oración. La estructura de la contemplación, la posibilidad del 
vacío natural, etc. 

Pero una mayor profundización y una síntesis más perfecta nos 
permite restituir estos contenidos metafísicos a su verdadera situa- 
ción total, con lo cual se consigue, dentro siempre de lo limitado de 
estos esfuerzos, acercarse mejor a la verdadera unidad del pensa- 
miento de San Juan de la Cruz, a su verdadera visión de la persona 
humana. E incluso problemas como el de la posibilidad del vacío 
natural se iluminan a la luz de esta unidad. 

Por esta razón, andando a caza de la ultimidad de este pensa- 
miento, de su descubrimiento más radical, devolvemos su primacía 
al Cántico y a las Sagradas Escrituras. Al Cántico (y a la Llama) 
como expresión más perfecta de la ultimidad sanjuanista. A las Sa- 
eradas Escrituras, como fuente de contenidos doctrinales. Contenidos 
percibidos antes en la transexperiencia de la Redención y de la Igle- 
sia que en la experiencia personal. Precisamente este acercamiento 
de la experiencia personal, mística a la transexperiencia de la Re- 
velación, es uno de los aspectos más fundamentales del pensamiento 
de San Juan de la Cruz, que explica su papel como Doctor de la 
Iglesia. El oficio de San Julan de la Cruz como Doctor Místico es ex- 
plicar y aclarar el misterio del amor de Dios y de las almas. 

En resumen: la situación del pensamiento sanjuanista es el plano 
religioso, y contiene de una manera eminente ricos y abundantes 
contenidos metafísicos sobre la estructura del hombre y del univer- 
so y su relación con Dios, es decir, sobre la ultimidad misma del ser. 

¿Qué diferencia fundamental se descubre entre plano metafísico 
y plano religioso? El objeto primero tras del que anda a la caza el 
pensamiento metafísico es el ser de los entes en su ultimidad radi- 
cal; en esta ultimidad descubre su relación con el ser fontal: Dios. 
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No es diferente el objeto primero del pensamiento religioso. La di- 
ferencia entre ambos pensamientos se descubre mejor que desde el 
punto de vista del objeto, desde el punto de vista de la actitud. La 
actitud religiosa es diferente de la actitud metafísica: son dos acti- 
tudes personales distintas. La actitud metafísica es una actitud in- 
telectual, y precisando más: una actitud intelectual «teorética», O 
sea, «visual». El metafísico, llevado de su innata admiración y curio- 
sidad, tiene hambre de «ver el ser», de descubrirlo y contemplarlo 
con una contemplación intelectual teórica, por lo cual «ve con clari- 
dad el ser como manifestado y presente delante de sus ojos». 


En esta «visión del ser presente delante» estriba el momento ra- 
dical del pensamiento metafísico. En este momento primario de la 
intuición metafísica se descubre y manifiesta al espíritu el ser en 
sus dos dimensiones: como unidad estructural de sentido (esencia) 
y como realidad (existencia en sentido escolástico). Llevado por su 
propio dintamismo, el pensamiento metafísico expresará este momen- 
to primario e íntimo de la experiencia en el desarrollo del sistema. 
Pero lo característico de la actitud metafísica (como diferente de la 
actitud religiosa) ya está en el momento radical de la intuición; des- 
de ese punto de arranque, se mantiene siempre en la misma línea 
o plano «teorético, visual». Ante esta actitud contemplativa teoré- 
tica, el ser se manifiesta como un espectáculo. 


He aquí la diferencia fundamental con la actitud religiosa: para 
la actitud religiosa, el ser, y concretamente la ultimidad del ser, es 
más que un espectáculo. En la actitud metafísica el ser se contempla, 
se ve como «presente delante»; pero toda «presencia visual», toda 
presencia delante de los ojos lleva consigo una distancia, y, por tanto, 
un no afectar a la intimidad y al destino de la persona. Al metafí- 
sico no le afecta, no le interesa directamente para su vida personal 
el ser que está contemplando. En este sentido, es una contemplación 
«desinteresada». Hay que destacar la precisión de que no le interesa 
o afecta «directamente» para su vida personal, pues indirectamente 
las ideas metafísicas tienen una importancia fundamental en la vida 
de las personas y las comunidades. Directamente, es decir, que esen- 
cialmente y por su misma naturaleza, el acto metafísico es un acto 
de visión, es la contemplación de un espectáculo que deja al margen 
in obliguo, por decirlo así, la totalidad de la persontla y su existencia 
personal. Pero este dejar al margen no es total, pues el acto meta- 
físico lleva consigo una serie de esfuerzos anteriores que han afec- 
tado a la existencia de la persona, y el «ver el ser» lleva consigo un 
«decirlo», un «afirmarlo y un afirmarse» en él, una toma de posición, 
un compromiso de la persona. No puede separarse el entendimiento 
teorético de la totalidad de la persona, y un acto de visión de ese 
entendimiento lleva consigo, de unta manera indirecta y consecutiva, 
la orientación de toda la persona; puede decirse, pues, que directa 
y formalmente el acto metafísico es un acto de visión de un espec- 
táculo, desinteresado, distante, no afectador de la persona, aunque, 
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indirecta y consecutivamente, la persona quede afectada en su exis- 
tencia y orientada por las ideas metafísicas. 

La actitud religiosa es, a este respecto, radicalmente distinta. En 
el acto religioso, la persona va htacia el ser, no para quedarse ante 
él, contemplándolo como un hermoso espectáculo que se descubre 
ante sus ojos, sino para pedirle la razón de su existencia personal. 
Profundizando en esta razón, descubre también la ultimidad del ser: 
la religación con Dios. Este descubrimiento no para en uni contem- 
plación desinteresada, como quien contempla un paisaje: es formal- 
mente («acto de religión») un reintegrar la totalidad de la persona 
y de su vida al ser que da razón de su existencia. 

He aquí la diferencia fundamental: la actitud metafísica es una 
contemplación teórica del ser presente delante como un espectáculo; 
la actitud religiosa es una entrega personlal al ser que da razón del 
propio ser. Ambas tienen por objeto la ultimidad del ser: la rela- 
ción esencial del ser con Dios. La una se para a contemplarla; la otra 
se entrega personalmente, restituyendo así su propio ser a Dios, La 
actitud religiosa es impulsada por un dinamismo más hondo: al me- 
tafísico le basta «ver»; el religioso quiere «ser»: ser plenamente, 
reintegrando su ser creado a la plenitud de su causa. 

Este «hambre de ser» es la tensión interior que cruza toda la 
obra de San Juan de la Cruz. En esta situación ontológica radical se 
vislumbra toda la grandeza de esta obra, de esta vidla, de esta con- 
cepción del hombre. Suprema tensión del espíritu, en que el «ham- 
bre de ser» pasa a la plenitud del ser a través de la tragedia noc- 
turna del vacío, de lla muerte, del no ser (1). 

La actitud metafísica es, pues, diferente de la actitud religiosa; 
pero ambas actitudes no son inconexas o separadas, y menos contra- 
dictorias. La actitud religiosa contiene eminentemente la metafísica. 
La actitud religiosa es más «honda», porque tiene una hondura ab- 
soluta: afecta a la totalidad del ser de la persona y la lleva a «ser 
plenamente», la lleva a «su más profundo centro» (2). La actitud in- 
telectual es más relativa; sólo afecta la un modo de ser: la inteli- 
gencia teórica, y no alcanza la totalidad de la persona. Esta mayor 
hondura del acto religioso encierra, al menos implícitamente, con- 
tenidos metafísicos: la persona, al buscar «su más profundo centro» 
y al entregarse a Dios, va abriendo y descubriendo zonas del ser que, 
como piedras vírgenes extraídas del seno de la tierra, pueden ser 
contempladias, consideradas, estudiadas por la inteligencia teórica. 

Si el hombre religioso, el hombre de oración, el místico ham- 
briento de «ser» es, además, un intelectual, un pensador innato, un 
heredero de la tradición teórica de Occidente, como es el caso de San 
Juan de la Cruz, entonces tendremos una tendencia en él a definir, 
clasificar, expresar, sistematizar sus experiencias y dejarlas consig- 


(1) N Il, capítulos 6, 9 y 25. «Para venir a serlo todo no quieras ser algo en 


nada» (versos del Monte). , , 
(2) «El centro del alma es Dios, al cual, cuando ella hubiese llegado según toda la 


capacidad de su ser...» Ll, 1, 12 
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nadas en un edificio doctrinal y teórico claro, bien elaborado y es- 
tructurado según los más luminosos principios de una lógica cien- 
tífica. ¿ 

Con esto nos acercamos a definir la unidad «profunda del pensa- 
miento sanjuanista y la verdadera perspectiva en que ha de .colo- 
carse el investigador que quiera comprender en su totalidad la au- 
téntica dimensión de este pensamiento. Dos maneras hay de acercar- 
se al pensamiento del gran Doctor místico: o bien como discípulo, 
o bien como investigador. 

El que se acerca a él como discípulo, se coloca ya en la misma 
actitud religiosa que el Santo, y lo comprende desde su verdadera 
faz: como «maestro del espíritu» y como «director espiritual». He 
aquí la finalidad directa de sus libros (3), y ya sabemos por su vida 
que estos libros fueron obra de una preocupación pastoral por las 
almas de oración y encontraron su primer germen en los consejos 
y advertencias dados a aquellos grupitos de almas escogidas de la 
Encarnación de Avila, de Beas, Baeza, Granada, etc., y en las de- 
claraciones espirituales a sus poesías. 

El investigador, en cambio, ya se coloca a priori en una actitud 
metafísica, la máxima profundidad ontológica del ser del hombre: su 
sitúe su tema de investigación, bien sea análisis literario, o análisis 
psicológico, o análisis ontológico de la estructura de la persona hu- 
mana, si quiere verlo a su verdadera luz, no puede perder de vista 
la máximila hondura religiosa del pensamiento sanjuanista. Así, sin 
desvirtuar el movimiento íntimo de este pensamiento, puede sacar a 
luz la plenitud de contenidos metafísicos de que está preñada esta 
densa obra, continuando así, en cierta forma, el mismo carácter de la 
obra del Santo: obra de profundidad religiosa y de claridad meta- 
física. 

En la obra del Doctor de Avila se revela, con una gran claridad 
metafísica, la máxima profundidad ontológica del ser del hombre; su 
esencial religación con Dios: su «ser del Ser y para el Ser». 

Pero estla revelación es al mismo tiempo un movimiento de toda 
la persona, una entrega personal, y el Ser infinito, el Ser que da 
razón y que colma el vacío de la Noche se manifiesta también como 
un Alguien, como un Ser personal. El ir y encontrar la máxima pro- 
fundidad ontológica del hombre es una tensión de Amor, 

«Oh Noche dichosa que juntlaaste Amado con Amada»: en la su- 
prema experiencia de la cárcel de Toledo, la persona humana realiza 
su pleno destino: el Amor. El Cántico, en los varios brotes en que 
se desarrolló, es la expresión de esta suprema experiencia. 


He aquí las grandes líneas características de esta revelación, que 
antes que revelación es un movimiento: 


IMA ON AS AUN 
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1. Esta revelación de la máxima hondura ontológica del ser del 
hombre se realiza en una «Noche» que simboliza el vacío del ser que 
se vacia hasta los confines de la nada, del no ser, para pasar a la 
plenitud de la unión con el Ser Divino. 

2. Este movimiento y revelación tiene una dstiueitira fundamen- 
tal: el Amor, que tiene dos momentos: búsqueda, tensión, anhelo y 
plenitud, posesión, unión. 


CONTEMPLACION INTELECTUAL Y CONTEMPLACION RE- 
LIGIOSA. 


Se ha definido la actitud religiosa como «entrega personal al Ser 
Divino». Una «actitud personal» envuelve todas las actividades de la 
persona, que quedan totalizadas, unificadas, orientadas por la «acti- 
tud». La actitud religiosa puede desenvolver sus actividades de dos 
formas: vida contemplativa y vida activa. Desde luego es un dicho 
común que San Juan de la Cruz fué un contemplativo y que su doc- 
trina es una doctrina para contemplativos; pero sería conveniente 
determinar este concepto de la contemplación según San Juan de 
la Cruz. ¿Cuál es el carácter de la contemplación sanjuanista? Para 
comprenderla mejor, analizemos sus analogías y diferencias con la 
contemplación intelectual teórica del hombre de ciencia, del filósofo. 

La palabra contemplación indica un lacto del espíritu que es sen- 
cillo y al mismo tiempo abundante, rico, fructífero. En la línea in- 
telectual teórica (visual), la contemplación se define como el «sim- 
plex intuitus veritatis»: la mirada sencilla que reposa sobre la 
verdad, como quien mira complacido una bella imagen. La contempla- 
ción se opone así al esfuerzo laborioso del espíritu que ha ido in- 
vestigando, descubriendo penosa y parcialmente los laspectos de una 
realidad. Es el gozo del descanso en el término, después de un largo 
camino (4). Después del largo caminar del análisis en que el espíritu 
ha ido examinando la inmediatez fáctica y descubriendo en ella las 
unidades de sentido, las estructuras esenciales, consigue mediante el 
acto fundamental de la inteligencia, síntesis cada vez más compren- 
sivas y hondas. Estas síntesis no son posiciones ni actos judicativos, 
sino el acto del espíritu que siendo únidad y hambriento de unidad, 
descubre la unidad de la realidad. 

Y goza en este descubrimiento, pues ciertamente la «teoría»: el 
ver el ser es una manera de poseerlo, y, por tanto, de serlo; es un 
género de plenitud, pero no es el único ni el más total (5). Es el 
gozo del gran sabio, bien sea hombre de ciencia física o metafísico 
para quien la región del ser que ha investigado es ya una posesión, 


(Dia SLI: DiniSs 
(5) «No el mucho saber basta y satisface el alma, sino el gustar de las cosas in 


ternamente.» 
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un edificio sobre cuyas armoniosas líneas pasea la mirada sensible 
del espíritu («simplex intuitus veritatis»). 


Así queda definido el sabio como+el contemplador, aquel que po- 
see una ciencia desde sus primeros principios o últimas causas, y la 
posee en el acto de contemplar estos principios. He aquí ya una pro- 
funda analogía entre la contemplación de la sabiduría intelectual y 
la contemplación de la sabiduría mística; también ésta, y de una 
manera aún más eminente, descubre en el Ser que contempla las 
raíces ontológicas de todos los seres (6). Y si consideramos el modo 
como el sabio ha llegado a la contemplación intelectual, descubrire- 
mos igualmente analogías con el camino que sigue el hombre reli- 
gioso para llegar a la contemplación mística. También en la línea 
intelectual teórica, la contemplación, la simple intuición de la ver- 
dad, es fruto de un largo esfuerzo y de una cierta mortificación. 
La suma de actos llega a engendrar un «hábito», una virtud inte- 
lectual (7), es decir, una luz mayor que permite al espíritu penetrar 
«en la sustancia, dejando la corteza» de las imágenes inmediatas y 
fácticas (8). En cuanto a la mortificación, es claro que «el mayor 
grado de abstracción» exige una mayor pureza del entendimiento, 
es decir, un despegarse de las imágenes y. de los afectos materiales 
y momentáneos (9). 


¿Hasta qué punto puede llevar el sabio, en busca de la contem- 
plación de la verdad del ser, esta mortificación y vacío de las cosas 
del mundo que le rodean? He aquí un profundo problema que nos 
orientaría a investigar toda la problemática del pensamiento de Plo- 
tino en relación con la experiencia del vacío sanjuanista (10). Mari- 
tain, en un interesante estudio (11), ve en este vacío de la línea in- 
telectual unta posibilidad de explicar ciertos fenómenos de la mística 
india. Serían estos fenómenos un llegar, a través del medio formal 
del vacío, a una experiencia oscura del ser último y radical de los 
entes, de la existencia, del «esse» de las cosas. 

No creemos que esto pueda realizarse. Siguiendo 4 San Juan de 
la Cruz, nos parece que si el hombre consigue llegar al vacío, cosa 
que no puede conseguir sin una ayuda sobrenatural, al punto se en- 


(6) «El soto y su donaire»: «así las criaturas celestes y terrestres, tienen en Dios 
su raíz y su vida.» C, 39, 11; Ll, 4, 5; etc. 

(7MESF ALZAS 

(8) Ib. 

(9) «Adquiere más en el desasimiento de las cosas clara noticia de ellas para en- 
tender bien las verdades acerca de ellas, así natural como sobrenaturalmente... éste 
[el mortificado y desprendido] las gusta [las verdades de las cosas] según la sustan- 
0d es otro qxe de Area a o sE a accidente, y el espíritu, purgados de 
nubes y especie de accidente, penetra la verda el valor d 

es su objeto.» S III, 20, 2. IS 

(10) Es innegable que existe una relación indirecta, a través de San Dionisio. Una 
relación que puede establecerse: ; 

1) Entre los conceptos: por la utilización de unos conceptos para indicar una ex- 
periencia completamente distinta en Plotino de orden natural e intelectual. En San 
Juan de la Cruz de orden sobrenatural y religioso. 

2) Entre las experiencias: se puede dar analogía; con esto no afirmamos la posi- 
RON oe vacío natural, que ponemos muy en duda. 

(11) «La experiencia sobrenatural y el vacío», en Cuatro ensayos sob i 
en su condición carnal. Buenos Aires, Desclée de Brouwer, p. 105. PAS A Ai 
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cuentra con Dios (12). Si los fenómenos citados por Maritain son 
auténticos, entonces tendríamos, no un cierto tipo de elevada con- 
templación intelectual, sino una verdadera contemplación mística. 

A Aunque haya que negar la posibilidad de un vacío natural en la 
línea de la contemplación intelectual, hay que tener en cuenta el 
hecho de ciertos fenómenos de profundización del ser, conseguido 
por grandes metafísicos o grandes poetas, en que el ser se mani- 
fiesta en el medio formal de un «silencio» de imágenes y conceptos, 
como una «pura presencia». Baste señalar el hecho, cuya investiga- 
ción nos llevaría muy lejos. 

Pero detrás de estlas aparentes analogías hay profundas diferen- 
cias que caracterizan la contemplación sanjuanista en su dimensión 
propia. 

En primer lugar, la contemplación mística tiene un carácter más 
«concreto». 

La sabiduría metafísica parte necesariamente del ser concreto, 
presente en la experiencia; no hay nada en el espíritu cuyo origen 
no dependa en alguna forma de la experiencia de los seres concretos, 
dados en los sentidos. Pero esta experiencia concreta, estlaa presencia 
inmediata al ser de los entes, no es más que el principio de una tra- 
bajosa elaboración, cuyo término nos va alejando de estas presencias 
inmediatas, hacia edificaciones de conceptos y sistemas, porque la sa- 
biduría metafísica necesita del concepto para manifestarse a sí misma 
con claridad y «decir» a los demás el ser descubierto en la experien- 
cia. Lo necesita como instrumento «directivo»: para orientlarse y ver 
a través de él los datos de la experiencia; y como término «expre- 
sivo»: para la elaboración de las síntesis y de los sistemas que le 
van reintegrando en alguna forma la riqueza de la realidad. Aunque 
no haya perdido de vista el terreno radical de la experiencia en 
que sustenta sus construcciones conceptuales y aunque estos mismos 
conceptos los considere en su dimensión de representación y mani- 
festación del ser real, no deja de ser una sabiduría racional y dis- 
cursiva, pues lo que hemos llamado «contemplación» metafísica no es 
en realidad una presencia inmediata al ser dado en su plenitud ón- 
tica, sino una síntesis conceptual más o menos flechada hacia la rea- 
lidad, pero siempre distante en algún modo de ella. 

Sigue, pues, estando en la línea de lo que San Juan de la Cruz 
llama «meditación». 

Este camino laborioso, desde la experiencia inmediata y sensible 
hacia las síntesis conceptuales, cada vez más vastas y comprensivas, 
es una separación, un distanciamiento, es decir, una «abstrac- 
ción» (13), que consiste en un paso de la plenitud óntica a la esque- 
matización y de la presencia a la representación. El logos o concepto 


(12) «Porque faltando lo natural al alma enamorada, luego se infunde de lo divino, 
natural y sobrenaturalmente, porque no se dé vacío en la naturaleza.» S II, 4. 

(13) Abstracción considerada como una estructura metafísica indubitable. El cómo 
del mecanismo psicológico ha dado origen a varias teorías de «abstracción psicológica», 
entre las cuales la teoría aristotélica del entendimiento agente iluminando el fantas- 


ma: SI, 12, etc... 
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es un esquema y una representación, y, como tal, un empobreci- 
miento y un distanciamiento. 

El concepto es un esquema de la plenitud del ser real. Según la 
concepción escolástica (Cayetano, Juan de Santo Tomás), la plenitud 
óntica de la cosa contiene virtualmente varios aspectos o notas esen- 
ciales que el entendimiento, por su limitación, no puede percibir de 
una manera intuitiva y concreta, y va separando en varios conceptos, 
predicables de un mismo sujeto real. Y cuando se parte de un aná- 
lisis puro fenomenológico del ser concreto (análisis que más o menos 
explícito se encuentra en la base de todo menester metafísico «via 
inventionis»), está claro que las estructuras descubiertas y repre- 
sentadas en conceptos no agotan la plenitud real del ser; son, pues, 
como diversos esquemas de ese ser. 

Esta necesidad de esquematizar, de representar en multitud de 
conceptos que se articulan entre sí, formando sistemas, está fundada 
en la misma condición de la persona humana. No agotamos en una 
mirada intuitiva la plenitud de la realidad, y tenemos que ir rein- 
tegrando poco a poco, en un laborioso esfuerzo de análisis y síntesis, 
la plenitud del ser real. 

El otro aspecto del concepto es su ser representación. Todo el 
ser de la representación está en su tendencia, en su relación esencial 
a la presencia misma del ser real: es una «representación de la pre- 
sencia»: un «signo formal» de la cosa. Pero a pesar de toda la cer- 
canfa e intimidad del concepto a la cosa, ya no está dada como pre- 
sente, sino como representada. Hay, pues, una primera distancia a la 
cosa real (14), en la cual tiende a disminuir y pasar a segundo tér- 
mino la dimensión más honda y difícil de captar el mismo ser real: 
lo que Santo Tomás llama «esse», es decir, el acto de ser, la existen- 
cia. No es que la representación del ser prescinda necesariamente 
del acto de ser. Puede seguir apuntándolo explícitamente o connotán- 
dolo implícitamente: así cuando se habla del «concepto de ente» 
como «lo que tiene ser» (habens esse). Pero es un hecho que esta di- 
mensión del ser queda un poco oscurecida, en segundo plano. 

Hay aquí un característico deslizamiento del pensamiento. De las 
dos cuasidimensiones en que se presenta el ser: como «tal» ser (esen- 
cia), y como acto de ser (existencia), la primera, más fácil de repre- 
sentar en la esquematización del concepto, tiende a ocupar la tota- 
lidad del concepto de ser, con lo cual la metafísica o ciencia del ser 
se convierte en una ciencia de las esencias. La exigencila natural 
y constitutiva de abstracción se convierte en una tendencia a ale- 


jarse del ser, a convertir la metafísica en una cada vez más distan- 
te construcción lógica (15). 


(14). La finalidad de estas líneas es tratar de comprender la dimensión propia de 
e IÓ sanjuanista. ÉS eso no se intenta una plena profundización meta- 
fisica y la palabra «ser» se emplea en el mismo sentido j , 
AOS que «realidad»: «ser real» 

(15) Esta «tendencia a la lógica», al predominio del «logos», de la i 
cad z l > A conceptualiza- 
ción sobre la experiencia de la. realidad y de la esencia sobre el ser, señala Ebo 
acertadamente ha apuntado Zubiri— un movimiento característico del pensamiento oc- 


cidental. Un intento de trascender a este deslizamiento se encuentra claramente en 
Heidegger con su renovada «pregunta por el ser». . 
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A la luz de estas consideraciones aparece la contemplación mís- 
tica con su carácter propio, peculiar, que la diferencia de la con- 
templación metafísica; y, más aún, que la constituye en el límite al 
cual tiende la contemplación metafísica, sin poder llegar nunca has- 
ta él. 

¿Por qué no puede «pasar» la contemplación metafísica a con- 
templación mística? La razón de esta imposibilidad se estudiará más 
adelante, valga taquí señalar brevemente el carácter discontinuo de 
la profundización intelectual. Se trata de dos actitudes distintas: la 
«actitud del sentido» (meditación) y la «actitud del espíritu» (con- 
templación mística). Y según la doctrina de San Juan de la Cruz, la 
«actitud del sentido» no puede pasar a «espíritu» sino mediante el 
corte y cambio de orientación de la «Noche». 

La contemplación mística, en efecto: 

1) No utiliza conceptos o esquemas mentales para dirigirse al 
ser. Este carácter no conceptual de la confemplación mística está 
fuertemente subrayado en San Juan de la Cruz. Es el que determina 
el carácter propio del fenómeno de la contemplación, expresado por 
el Santo Doctor en el vocablo técnico «noticia general y confusa». 
La falta de conceptos, «formas y figuras limitadas», es la causa psí- 
quica de la impresión de oscuridad a un entendimiento acostumbrado 
a pensar y discurrir con ellos. La causa ontológica de esta oscuridad 
es la estructura misma del Ser objeto principal de la contemplación 
mística: el ser divino, inmenso y simplicísimo no puede ser esque- 
matizado en conceptos. Pero, sobre todo, Dios no puede ser repre- 
sentado en los conceptos del régimen ordinario de la meditación, 
conceptos que se extraen de la consideración de las cosas del mun- 
do (16). 

2) No va el contemplador místico descubriendo poco a poco las 
riquezas ónticas del ser, a través de un laborioso esfuerzo discursivo 
de análisis y síntesis, valiéndose de la articulación de esquemas men- 
tales, para acercarse con ello a una plenitud que se escapa. Con una 
simple mirada del espíritu descubre las riquezas del ser concreto. 

Así, las riquezas del ser del alma descubiertas en el acto de con- 
templación mística. La riqueza de los seres humildes, intuídos con 
la luz mística. Ante estas cosas humildes de los campos plasaba San 
Juan de la Cruz noches enteras de oración; así lo sorprendemos en 
la serena soledad de Duruelo, en los valles y arroyos de la Sierra de 
Segura, en la huerta del convento de Segovia, debajo de un árbol, 
junto a un riachuelo... 

3) La contemplación mística no se dirige al ser indirectamente, 
a través de representaciones, sino apunta al ser presente. Como nota 
Poulain en su obra (17) el «sentimiento de presencia» es cCaracterís- 
tico de la contemplación, aun cuando a los principios aparezca en- 
mascarado en el «paso» de la «noche del sentido». 

(16) El material textual en que se apoyan estas afirmaciones está analizado en 
mi obra: La persona humana en San Juan de la Cruz. Madrid, Instituto Social León XIII, 


1956, p. 117, 132, 161, 229. s 
(17) Des gráces d'oraison. París, 1901, p. 69 
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El carácter de presencia aparece, sobre todo, en el Cántico y en 
la Llama. El alma en las primeras canciones del Cántico no quiere 
intermediarios o mensajeros (18); quiere la presencia directa. He 
aquí un carácter fundamental de la mística sanjuanista: llegar a la 
presencia no a través de pasos progresivos, sino a través del vacío 
total. En las últimas canciones del Cántico se abre el alma a la pre- 
sencia divina (y a la presencia a sí misma); pero esta presencia no 
es total. Es una presencia aún «oscura» (19), o mejor translúcida, 
como a través de una tela (20). El carácter de esta presencia mística 
es que predomina en ella la «presencia por contacto», a la «presen- 
cia visual», que parece reservada a la otra vida (21). San Juan de la 
Cruz insiste en que esta «presencia por contacto» es inmediata: es 
un «toque sustancial» o «toque de sustancia a sustancia» (22). 

4) La contemplación mística no se vale de conceptos generales 
para aplicarlos o predigarlos del ser individual existente y presente 
ante ella. Tal es, según el pensamiento escolástico tomista, el pro- 
ceder de la sabiduría metafísica, pues el objeto propio del enten- 
dimiento humano en la presente condición no es el ser singular, 
sino universal. 

En San Juan de la Cruz, el objeto de la contemplación es Dios 
mismo, presente personalmente en el alma, y el alma que se abre 
personalmente a Dios. El contemplador religioso va directamente al 
ser presente ante él y descubre en él su dimensión óntica dada en su 
singularidad y concretez. 


Si consideramos con atención estas propiedades, nos van reve- 
lando el carácter propio de la contemplación intelectual mística: su 
gran potencia ontológica. El metafísico intenta llegar al conocimiento 
del ser trabajosamente, partiendo de laboriosos análisis de conceptos, 
para Quedarse con unos esquemas mentales que apuntan más o me- 
nos directamente a los seres. Aun cuando se precie de acercarse al 
ser, sin dejar de estar en contacto con los fenómenos reales dados 
en la experiencia, cuando quiere profundizar en el pleno contenido 
ontológico de estos fenómenos tiene que dejar de mirar a la presencia 
inmediata y volver a asir las representaciones abstractas. 

El místico, en cambio, sin valerse de ningún instrumento concep- 
tual previo, llega tal ser directamente y lo penetra en toda su riqueza 
ontológica, sin dejar en ningún momento de poseer la más difícil, 
peculiar e inefable dimensión del ser: el acto mismo de ser. 

¿A qué debe el místico esta potencia ontológica? Precisamente 
a que penetra de golpe en la dimensión más profunda del ser: la 


(18) «No quieras enviarme de hoy más ya mensajeros», C, 6 1br re- 
sencia»: en la canción 11, añadida a las 39 de la a AS o 

(19) C, 39, 12 s., especialmente en B. 

(O) AS 

(21) Cfr. La persona humana en San Juan de la Cruz, Do 20d: 


a ANS de sustancia, es a saber, de sustancia de Dios en sustancia de alma.» 
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razón misma de su «ser real» (la Causa de su existencia). El hombre 
místico está intuyendo de una manera aún oscura, pero directa, el 
ser real en su misma raíz, origen o fuente: en su relación con el 
Ser divino creador, y desde ahí penetra en el ser y en toda su ri- 
queza. 

Respecto al ser de la misma alma, dice el Santo: «Dios en cual- 
quier alma... mora y asiste sustancialmente, y esta manera de unión 
siempre está hecha entre Dios y las criaturas todas, en la cual les 
está conservando el ser que tienen» (23). «Es de saber que Dios en 
todas las almas mora secreto y encubierto en la sustancia de ellas, 
porque si esto no fuese, no podrían ellas durar» (24), y precisamente 
la contemplación mística lleva al alma a ver (aunque de una manera 
todavía oscura) a Dios presente «esencial y presencialmente... en el 
íntimo ser del alma» (25). En el «fondo» (26) del alma descubre el 
místico (27) esta presencia esencial de Dios, es decir, descubre la 
Causa misma del ser, de su propio ser. Y por eso desea «vivir espiri- 
tualmente» donde «vive esencialmente», o sea, situarse en su acti- 
vidad personal de conocimiento, amor, etc., en el lugar radical donde 
le brota esencialmente la vida, como declara en el siguiente texto: 

«Natural y radicalmente tiene el alma su vida en Dios, como tam- 
bién todas las cosas criadas, según aquello que dice San Pablo, «in 
ipso vivimus, movemur et sumus», que es tanto como decir: en Dios 
tenemos nuestra vida y nuestro movimiento y nuestro ser. Y San 
Juan dice: «Quod factum est; in ipso vita erat», esto es: todo lo 
que fué hecho era vida en Dios. Y como el alma ve que tiene su vida 
natural en Dios por el ser que en El tiene, y también su vida espiri- 
tual por el amor que le ama, quéjase porque persevera todavía en 
vida corporal, porque le impide de vivir de verlas donde de veras tiene 
su vida por esencia y por amor» (28). 

Y respecto al ser de las criaturas del Universo: «Por el soto, por 
cuanto cría en sí muchas plantas y animales, entiende aquí a Dios 
en cuanto cría y da el ser a todas las criaturas, las cuales en él tie- 
nen su vida y raíz, lo cual es mostrarla Dios y dársele a conocer 
en cuanto es Criador» (29). 


El carácter presencial de la intuición mística la emparenta con 
la intuición poética; he aquí un detalle que ayuda a la explicación 
de la tendencia a la expresión poética por los místicos. 


(23) S IL. 5, 3. 

(24) Ll, 4, 14. 

(25) C, 1, 6, redacción B. La redacción A dice «esencialmente en el último centro 
del alma.» 

(26) La persona humana en San Juan de la Cruz. Ontología del «fondo del alma», 
. 200. 
> (27) «Cuan manso y amoroso recuerdas en mi seno donde secretamente sólo mo- 
ras... Dice que en su seno mora secretamente porque, como habemos dicho, en el 
fondo de la sustancia del alma es lecho este dulce abrazo.» Ll, 4, 14: por medio de 
un «conocimiento contacto» («abrazo») descubre a Dios presente en la radical pro- 
fundidad ontológica de su propio ser. 

(23) 48 3) Tedac: LA. a y 

(29) C, 39, 11, B. Varía algo A, con la misma idea. 
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Este carácter más concreto y presencial; esta mayor densidad 
ontológica de la contemplación mística que llega hasta el fondo y 
raíz misma del ser, no nos basta para' definir toda la plenitud de la 
contemplación sanjuanista. Hay otro carácter fundamental de ella 
que la diferencia de la contemplación científica o metafísica y nos 
ayuda a comprender su verdadera dimensión y grandeza: es una con- 
templación de amor. 


Que en el acto de la contemplación mística entre a formar parte 
el amor Hla quedado claro en los textos aducidos en mi estudio ya 
citado (30). Pero si analizamos con cuidado estos textos, teniendo 
por fondo todo el pensamiento del Santo, particularmente el movi- 
miento del Cántico, no aparece este amor como algo externo y con- 
secutivo al acto de contemplación. Es decir, no sobreviene un acto 
de amor después de un acto de contemplación intelectulal (31), sino 
que el amor es un ingrediente íntimo del mismo acto de contempla- 
ción. O sea, que puede definirse la contemplación igualmente como 
un acto o pasión de amor: «noticia amorosa», «infusión amorosa», 
«sabiduría amorosa», «contemplación amorosa» (32). 


El mismo Santo ha notado explícitamente este fenómeno, por el 
cual la contemplación es íntima y esencialmente ya un acto de amor, 
y a veces más de amor que de inteligencia. «No es menester que 
haya noticia distinta ni que el alma haga acto de inteligencia, por- 
que en un acto la está Dios comunicando luz y amor juntamente, que 
es noticia sobrenatural. amorosa que podemos decir es como luz ca- 
liente, que calienta, porque aquella luz juntamente enamora...» 
(L1 3, 49). «Puede muy bien amar la voluntad sin entender el en- 
tendimiento, así como el entendimiento puede entender sin que ame 
la voluntad, porque, pues esta Noche oscura de contemplación consta 


de luz divina y amor, así como el fuego tiene luz y calor» (N II, 
12, 7). 


Ei descubrimiento del ser propio de la contemplación mística, 
este descubrimiento presencial y concreto de las profundidades onto- 
lógicas del ser, no es, pues, solamente una «visión»: un contemplar 
el ser manifestado y presente delante, como en la contemplación in- 
telectual «teórica» de la metafísica. 


(30) La persona humana en San Juan de la Cruz. «Contemplación»: actividad de 
inteligencia y amor, p. 127. 

(31) Como según la concepción escolástica sucede en la conciencia ordinaria. «La 
voluntad no puede amar sino lo que entiende el entendimiento, verdad es esto ma- 
yormente en las operaciones y actos naturales del alma, en que la voluntad no ama 
sino lo que distintamente entiende el. entendimiento.» Ll, 3, 49. Nihil volitum nisi 
praecognitum. 

(32) «La contemplación no es otra cosa que una infusión secreta, pacífica y amp- 
rosa de Dios», N 1, 11, 6. «Es una inflamación de Dios en el espíritu», N IL, 11, 1. 
«La contemplación es ciencia de amor..., noticia infusa de Dios amorosa», N II 18, Si 
«Sabiduría amorosa..., esta oscura contemplación juntamente infunde en el alma amor 
y sabiduría», N II, 12. 2. «Mística y amorosa teología», N Il, 12, 5. «Contemplación 
de Dios amorosa», N IT, 12, 4...; etc. 
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EL HORIZONTE DE LA FE EN LA CONTEMPLACION SAN- 
JUANISTA. 


La búsqueda del verdadero horizonte del pensamiento de San 
Juan de la Cruz nos hace descubrir este pensamiento como la expre- 
sión de una actitud religiosa que se realiza plenamente en un acto 
de contemplación amorosa, en una entrega total de la persona, Sin 
embargo, esta actitud religiosa tiene un horizonte aún más profundo: 
es la religiosidad cristiana, fundada en el Misterio Revelado. 

Quitar al Doctor Místico su sentido religioso y hacer de él un 
puro contemplador cósmico, un «vidente del ser», es falsear el sen- 
tido y la unidad íntima de su doctrina. Pero es igualmente falso 
y erróneo el hacer de él un pensador religioso a-cristiano, una es- 
pecie de místico más allá de toda religión revelada. 

La verdadera visión de la totalidad del pensamiento sanjuanista 
ha de obtenerse no desde un punto de vista metafísico, sino teoló- 
gico: la unidad de este pensamiento no es la persona humana, sino 
la unidad propia de la Teología Católica: el Misterio de Cristo. Y la 
persona humana se ve en función de ese misterio, lo cual no es des- 
virtuarla, sino al revés: darle su plenitud ontológica. La persona 
humana es vista por San Juan de la Cruz como caminando de hecho 
hacia la unión con Cristo e introducida por El en el Misterio de la 
Trinidad, como la Esposa destinada al Amor de un Dios uno y trino. 
Y toda esta tensión ontológica, iluminada a la luz de la Revelación. 
En esta tensión ontológica hay ya un elemento de donación divina; 
«sobrenatural» (33). Hay una «gracia» (34) de Dios. Esta destina- 
ción es ya un «llamamiento» (35). 

Por otra parte, el aspecto del «Mysterium», al cual se acerca el 
Santo, es precisamente el aspecto que tiene una relación más direc- 
ta con la «persona humana». No se acerca, en efecto, al misterio para 
estudiar la estructura del ser divino, o de la persona de Cristo en su 
Encarnación, Obra de la Redención, etc., o de la Iglesia. Lo que 
constituye el tema central de su obra es la unión sobrenatural de 
amor entre la persona humana, considerada en su individualidad, y 
Dios. En el esquema de la Teología escolástica habría que adscribir 
este punto de vista sanjuanista más bien al «Tratado de Gracia». 
Y concretamente al Misterio de la inhabitación de Dios en el alma (36). 

Por estla razón, el sistema sanjuanista representa un punto de vis- 
ta, un acercamiento parcial al Misterio Cristiano; embebido de ese 
Misterio y calando verticalmente hasta grandes profundidades, no 
abarca horizontalmente dimensiones tan vastas como, por ejemplo, 
la síntesis sistemática de la Summa Theologica. Algo análogo le su- 


(33) Ver. el sentido de lo «sobrenatural» en el Santo. Cfr. La persona humana en 
San Juan de la Cruz, p. 92. ; Le 

(34) Esta «gracia» primera de Dios está claramente explicada en la c. 32 (23 de 
la red. A): «cuando tú me mirabas su gracia en mí tus ojos imprimían». 

(35) «Oh almas criadas para estas grandezas y para ellas llamadas.» C, 36, 7. 

(36) Un buen estudio en esta dirección el del P. Errén DE La M. DE Dios, OFCADE 
San Juan de la Cruz y el Misterio de la Santísima Trinidad. Zaragoza, 1947. 
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cede considerando su sistema como ideal de vida. Expresando un 
ideal de vida individual, deja algo en segundo plano la comunidad 
cristiana (37). La inmensidad del Misterio Revelado y del ideal evan- 
. gélico rebasa siempre todos los sistemas y espiritualidades que in- 
tentan captarlo y expresarlo. 


El situar el pensamiento y la vida de San Juan de la Cruz en el 
horizonte cristiano, el hacer del Misterio Revelado la esencia y la 
entraña misma de su experiencia y de su doctrina mística, es una 
realidad patente a quien lea con espíritu de verdad sus obras. El 
nervio de la Noche es la Fe Cristiana. El nervio del Cántico y la 
Llama es el Amor Cristiano. 

El gran principio que cimienta la estructura de la «Noche» es el 
principio de trascendencia (38), simbolizado por la oscuridad noctur- 
na. Para el Santo, esta trascendencia es una trascendencia sobre- 
natural: es la Fe, «medio para la unión con Dios» (39). «Creo que ya 
se va dando a entender algo cómo la fe es oscura noche para el alma 
y cómo también el alma ha de ser oscura o estar a oscuras de su luz 
para que de la fe se deje guiar a este alto término de unión» (40). 

Pues bien, como he descrito en mi estudio ya citado, este prin- 
cipio nocturno de trascendencia consiste en llevar el alma a una rea- 
lidad positiva y trascendente. Dicha realidad es el Mysterium Fi- 
dei, el Misterio Cristiano. 

En efecto, la trastendencia nocturna es la sobreeminencia de la 
«Noche de Fe», es decir, del Misterio de la Fe. «De aquí es que para 
el alma esta excesiva luz que se le da de fe, le es oscura tiniebla» (41). 
A través de los «artículos de la fe», el contemplativo se abre trans- 
lúcidamente a la trascendencia del Misterio: «A las proposiciones y 
artículos que nos propone la fe llama semblantes plateados, para in- 
teligencia de lo cual y de los demás versos, es de notar que la fe es 
comparada a la plata en las proposiciones que nos enseña, y las 
verdades y sustancias que en sí contienen son comparadas al oro, por- 
que esa misma sustancia que ahora labarca, creemos vestida y cubier- 


(37) Naturalmente que esta afirmación ha de ser matizada, como veremos más 
Pr El ideal contemplativo individual está en íntima relación con la vida de la 
Iglesia. 

(38) La persona humana en San Juan de la Cruz, p. 76. 

SHIA MI le 

(40) S TM, 4, 1. En nuestra obra arriba citada ya se ha analizado este valor cén- 
trico de la fe en San Juan de la Cruz. Los resultados fundamentales de dicho análi- 
sis son: 

a) El valor céntrico de la fe en el sistema sanjuanista: valor céntrico que salta 
a la vista al leer el segundo libro de la Subida, pues su tema central es la fe. 

b) Esta fe sanjuanista es la fe teológica cristiana. 

Cc) Se trata de una fe cualificada, fe propia de los cristianos perfectos. es decir: 
fe contemplativa, que ha desarrollado plenamente sus efectos purificadores e ilumi- 
nadores en el espíritu cristiano donde se insertó. Por otra parte, esta fe no puede se- 
pararse de las otras dos virtudes teologales: «las cuales tres virtudes hacen, como 
habemos dicho, vacío en las potencias». S Il, 6, 2. Cfr, N II, 21, 3 s. La contemplación 
de fe de que habla en el segundo libro de la Subida es el fuego de contemplación 
amorosa que ic: el alma en la «Noche pasiva». N II, 12. 

(ADS Seda 
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ta con plata de fe habemos de ver y gozar en la otra vida al descu- 
bierto, desnudo ya el oro de la fe» (42). 

Hay una íntima adecutación entre la noción sanjuanista de tras- 
cendencia y la noción de Misterio de Fe, desarrollada en el Concilio 
Vaticano, 

Pero ya hemos dicho alguna vez que la trascendencia sanjuanista 
tiene una estructura compleja. Es un movimiento vital con un mo- 
mento negativo: que hace trascender al hombre de su actividad or- 
dinaria «vertida a este mundo»; pero este momento negativo es 
una «disposición» para el momento positivo: la actividad trascen- 
dente de la contemplación. El contenido positivo de estia actividad 
trascendente de la contemplación, el «oro» contenido tras la «plata 
de la fe», es precisamente el Misterio Sobrenatural, experimentado 
oscuramente por el contemplativo como a través de una «tela» (43). 
El acto contemplativo inserta al hombre en el Misterio Sobrenatural, 
en el Misterio de Cristo. 


MODO SOBRENATURAL DE LA CONTEMPLACION EN SAN 
JUAN DE LA CRUZ. 


Para San Juan de la Cruz, la contemplación es un movimiento 
vital que, haciendo trascender al alma del mundo, la lleva a la unión 
con Dios. El principio de este movimiento es sobrenatural. Las leyes 
de su estructura nos son enseñadas por la Revelación. Su finalidad 
es insertar al alma en el Misterio Sobrenatural de Cristo. 

El concepto de sobrenatural es fundamental para la comprensión 
del carácter propio de la religión cristiana, y, por tanto, para la com- 
prensión de toda concepción del mundo esencialmente cristiana, como 
es la de San Juan de la Cruz. La religión cristiana es la religión 
sobrenatural, es decir, que está por encima de las exigencias natura- 
les del ser creador. Religión «dada» gratuitamente por Dios, reve- 
lada, ante la cual la actitud del hombre es la aceptación, la fe. Reli- 
gión divina «descendente» por decirlo así, que desciende como un 
don de lo alto, de Dios al hombre (44). Religión dada y entregada, 
«tradita», a la humanidad histórica, y, por tanto, «tradicional». Este 
don de Dios tiene un carácter misterioso, contenido de realidades 
misteriosas suprarracionales, sobrehumanas, sobrenaturales, exceden- 
tes a toda inteligencia creada, participación de los mismos bienes 
divinos, y un carácter gratuito: es un don libre y gracioso de Dios. 

En este sentido fundamentlal e inmediato —que es el sentido 
del concepto «Misterio de fe», mantenido en el Concilio Vaticano 
frente al racionalismo—, utilizamos aquí la palabra «sobrenatural», 


(42) C, 12, 4. o 
(43) Aún la más elevada contemplación mística sigue estando en la oscuridad de 


la fe. 
(44) «Los bienes [espirituales, de que está hablando] no son del hombre a Dios 


sino vienen de Dios al hombre.» N II, 16, 5. 
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dejando de lado matices que la investigación teológica da a luz. So- 
brenatural esencial o «quoad substantiam» es la Realidad Divina, in- 
finitamente excedente por esencia al ser creado, la verdad de esta 
realidad, manifestada en los «Misterios Revelados», la estructura o 
«economía» (45) sobrenatural de la participación de esta Realidad 
en las criaturas. 

Pues bien, la actitud sanjuanista está esencialmente estructurada 
por el sentido «sobrenatural» de la Religión Cristiana. La actitud de 
vida de San Juan de la Cruz: la contemplación, es un acto de la 
persona humana que camina esforzándose hacia Dios, pero cuyo ob- 
jeto o fin es propiamente «recibir» de Dios para verse «levantada 
por encima de todo lo natural» a lo «sobrenatural» que es lo divino. 

La palabra «sobrenatural» tiene en el Santo dos sentidos funda- 
mentales importantes de distinguir. Hay un género de sobrenatural 
que corresponde al sobrenatural «quoad modum» teológico, es decir, 
a aquellas realidades que son «naturales» por esencia, y «sobrena- 
turales» solamente por el modo de producirse. Consisten en toda esa 
serie de fenómenos (aplariciones corporales e imaginarias, milagros 
de curaciones, traslaciones a lugares distantes por medios «sobrena- 
turales», etc.) y verdades (revelaciones sobre la constitución de los 
seres creados y sobre los hechos históricos, pasados, presentes y fu- 
turos), que, aunque producidos o conocidos por medios extraordi- 
narios, sobrehumanos, no pertenecen formalmente al Misterio de Fe. 
En este sentido emplea la palabra sobrenatural en los capítulos 11, 
16 y siguientes, 24 (párrafo primero), 28 del segundo libro de la Su- 
bida; capítulo Y y siguientes del tercer libro de la Subida, etc. 


. Este género de sobrenatural está fuera de la línea fundamental 
del pensamiento del Santo; no le interesa más que negativamente: 
para enseñar lal alma a «no embarazarse» con él (46). En realidad 
se puede decir que este sobrenatural, en cuanto al modo, sigue per- 
teneciendo entitativamente a la línea de lo natural. Es, por decirlo 
así, un «natural en cuanto a la sustancia», «sobrenatural en cuanto 
al modo». Sigue siendo una criatura, y el principio de trascendencia 


(45) Aunque en esta «economía» hay que tener también en cuenta elementos so- 
brenaturales «quoad modum»: como los milagros de curaciones, etc..., de Jesucristo. 

(46) Es uno de los ejes de la doctrina y técnica pastoral del Santo esta negati- 
vidad con respecto a los fenómenos místicos accidentales, este no tener en cuenta el 
sobrenatural accidental. Voluntariamente prescinde de dar criterios para distinguir las 
visiones de Dios y las del demonio, etc. «Y no hay para qué yo aquí me detenga en 
dar doctrina de indicios para que se conozcan cuáles visiones sean de Dios y cuáles 
no, ... pues mi intento aquí no es ése, sino sólo instruir el entendimiento en ellas, 
para que no se embarace», S II, 16, 5. Solamente le interesa dar criterios para el 
«paso» a contemplación, que es asunto distinto (S II, 13). Unicamente al hablar de Jas 
palabras «sucesivas» (S II, 30, 3). Por lo demás su actitud es siempre negativa, aunque 
con ciertos matices, así: a) Respecto a «apariciones corporales e imaginarias»: recha- 
zar (S II, 11, 8; S II, 16, 6; S II, 16, 12; etc...). b) Respecto a revelaciones espiritua- 
les de criatura o hechos: no embarazarse, haberse negativamente, pues el efecto pa- 
sivo bueno por sí mismo se imprime en el alma (S II, 26, 18; S II, 29, 12). c) Tratán- 
dose de «gracias gratisdatas» (curaciones, don de lenguas, etc.). S III, 30, la misma 
norma: que se utilicen para bien de la Iglesia, pero que no se apegue el corazón a 
ellas, pues no son medios directos para la unión con Dios. Y en general el criterio 
sanjuanista fundamental para todo género de sobrenatural (o extraordinario) que no 
sea el «sobrenatural quoad substantiam» de la contemplación de fe es: EN DECIR QUE 
TODAS SE NIEGUEN QUEDA DICHO LO BASTANTE PARA NO ERRAR (S II, 26, 18). 
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sanjuanista es absoluto; la criatura no puede ser medio próximo 
para la unión con Dios (47). 

El movimiento místico está claramente delineado en la obra del 
Santo; no embarazándose con ninguna criatura, con ningún ser en- 
titativamente natural, aunque pueda ser sobrenatural por el modo 
de presentarse o realizarse, el alma ha de trascender, en el acto de 
contemplación, todo ser creado para ir al Misterio contenido en la Fe. 
Así la contemplación llega a ser un acto que participa de lo esen- 
cialmente sobrenatural. A este: acto esencialmente sobrenatural hay 
que encamintar el alma: «La inteligencia oscura y general... es la 
contemplación que se da en fe. En ésta habremos de poner el alma, 
encaminándola a ella por todas esotras (noticias, naturales y sobre- 
naturales en cuanto al modo)..., desnudándola de ellas» (S II, 10, 4). 

Este segundo género de sobrenatural, el sobrenatural esencial 
o sobrenatural en cuanto a la sustancia, forma parte esencial de la 
estructura de la contemplación. Siendo lo sobrenatural esencial o 
sustancial, el Misterio mismo de la divinidad que se comunica al 
hombre, la contemplación es un recibir en sí el alma la luz de la di- 
vinidad. 

En este sentido emplea el Santo la palabra «sobrenatural», como 
contrapuesta a lo «natural», principalmente en el capítulo 15 del 
Libro II de la Subida: «los aprovechantes, que es a los que Dios co- 
mienza a poner en esta noticia sobrenatural de la contemplación» 
(S IL, 15, 1). «Y este recibir la luz que sobrenaturalmente se le in- 
funde es entender pasivamente» (S II, 15, 2). «Porque faltando lo 
natural al alma enamorada, luego se le infunde lo divino, natural y 
sobrenaturalmente» (S Il, 15, 4). Y en el libro de la Noche pasiva 
del espíritu, al tratar de la luz que se le infunde al alma en la con- 
templación, insiste en su carácter de sobrenatural, excedente de toda 
luz natural: «Cuando las cosas divinas son en sí más claras y ma- 
nifiestas, tanto más son al alma oscuras y ocultas naturalmente» 
(N II, 5, 3). «Cuando esta divina luz de contemplación embiste en 
el alma..., no sólo la excede, pero también la priva y oscurece el tacto 
de su inteligencia natural» (N II, 5, 3). «El [extremo] divino es esta 
contemplación purgativa...» (N II, 6, 1). «Que por esta causa San 
Dionisio y otros místicos teólogos llaman a esta contemplación infusa 
rayo de tinieblas..., porque de su gran luz sobrenatural es vencida 
la fuerza natural intelectiva» (N Il, 5, 3). «Porque son divinas 
[estas aprehensiones] son de otra suerte y género tan diferente de 
lo natural» (N' II, 9, 2). «Para que el entendimiento pueda «hacerse 
divino»..., sea primero purgado y aniquilado de su lumbre natural» 
(N II, 9, 3). «Y así aunque se le dé saber y trato a estas potencia 
de las cosas sobrenaturales y divinas» (N Il, 16, 4). «Para poder 
recibir, sentir y gustar lo divino y sobrenatural» (N II, 16, 4). «No 
los gustarían divina y espiritualmente, sino humana y naturalmente» 
(N II, 16, 5). «Tan inmensa es la luz espiritual de Dios y tanto exce- 


(47) S IL 4, 4. «Entre todas las criaturas a e inferiores, ninguna hay que 
próximamente junte econ Dios», S 11, 8, 3, ete.. 
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de al entendimiento natural» (S II, 16, 11). «Y cómo es imposible 
por vía y modo natural..., poder conocer y sentir de ellas [las cosas 
divinas: el Misterio de la Deidad], como ellas son, sino con la ilumi- 
nación de esta mística teológica» (N II, 17, 6). 

En este texto de la Subida es llamada «sobrenatural» la unión de 
amor, que también pertenece al fenómeno místico esencial: «Y así, 
cuando hablamos de unión del alma con Dios, no hablamos de esta 
sustancial, que siempre está hecha, sino de la unión y transforma- 
ción del alma con Dios, que no está siempre hecha, sino sólo cuando 
viene a haber semejanza, así como aquella unión esencial o sustan- 
cial, aquélla, natural; ésta, Sobrenatural» (48). Cuando el alma llega 
a esta unión de amor, queda informada de la ciencia sobrenatural: 
«Cuando está en este puesto [la unión de amor], es el quedar ella 
informada de la ciencia sobrenatural, delante de la cual todo el sa- 
ber natural y político del mundo antes es no saber que saber..., y 
declara la verdad del dicho el Apóstol, es a saber, que lo que es más 
sabiduría delante de los hombres, es estulticia delante de Dios» (49). 

Esta contemplación sobrenatural es contemplación infusa, reci- 
bida de Dios. 

La oración contemplativa, la actitud religiosa de lla persona hu- 
mana, no consiste para el Santo de Avila en una línea de puro es- 
fuerzo humano. Hay en ella un esfuerzo humano, ciertamente, una 
tensión suprema del espíritu que lleva a la persona a una situación 
límite, a una actitud toda abierta, entregada, como la flor abierta 
al sol. 

Pero ese esfuerzo humano es una disposición, un abrir el espíri- 
tu para recibir la infusión divina. He aquí uno de los rasgos más 
decisivos de la obra del Santo: haber trazado con mano segura, sin 
borrones, la estructura activo-pasiva; humano-divina de la oración. 
Esta estructura ha sido ya suficientemente analizada en los tex- 
tos (50). Mas a estas alturas de la síntesis conviene ver ya, de una 
simple mirada, cómo en la obra del Santo toda la potente dinámica 
vital de la persona humana orante está dominada, levantada, por la 
irrupción de la energía divina. 

En la «Noche»; todo el movimiento vital tiene su realización en 
la Contemplación. Y la contemplación sanjulanista tiene un sentido 
claramente infuso, recibido, sobre todo a partir del capítulo 15 de 
la Subida. En el Cántico y la Llama, el movimiento místico tiene su 
realización en la Unión de Amor. Y la Unión de Amor es una bella 
y potente irrupción de la divinidad en el hombre. Ya la última fase, 
la más honda y definitiva de la disposición, es obra de Dios «pasiva- 
mente» (51) recibida en el alma: efecto purgativo de la contempla- 
ción infusa. En cuanto al principio que pone en marcha el movi- 
miento, es el amor, y el amor es ya un don de Dios. 

e SIND 

49) NOU261 LS: 

(50) La persona humana en San Juan de la Cruz, p. 145. 


(51) Recuérdese el sentido de «pasivo». Es un acto recibido en el alma, pero re- 
cibido personalmente, no con la pura pasividad de la materia. 
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FUNDAMENTACION TEOLOGICA Y ECLESIAL DE LA VIDA 
CONTEMPLATIVA. 


La actitud contemplativa no es un monólogo; es un diálogo. Pero 
un diálogo en que el alma principalmente recibe, escucha la «gran 
voz de Dios». El alma se da toda entera; pero este darse es un estar 
vacía, un ser puro recibir. Un «ex-tasis», un salir de sí para vivir 
de Dios. La contemplación religiosa es, según San Juan de la Cruz, 
una pura tensión ontológica de amor. ¡Qué lejos estamos aquí ya de 
la contemplación metafísica! 

Donde estamos situados realmente es en el horizonte de la vida 
cristiana. La contemplación es un acto perfecto, realizador y sinte- 
tizador de la esencia de la vida cristiana. La contemplación sobre- 
natural, elevando y haciendo trascender al hombre al Misterio So- 
brenatural; la contemplación, llenando al hombre del don de Dios, 
es la realización perfecta ya en esta vida del ideal de la religión 
cristiana, del designio de Dios al revelar y comunicar al mundo el 
don de su Vida. 

Se podía, pues, definir radicalmente la contemplación sanjuanista 
como la actitud de la persona humana que se abre al don divino. 

Don sobrenatural que da ya un sentido divino a la estructura de 
la actitud humana de la contemplación. Este sentido divino tiene sus 
leyes propias, divinas, cuyo conocimiento no nos puede venir más 
que por vía sobrenatural, por la luz de la Revelación. A la Revela- 
ción acudirá, pues, el Santo Doctor a preguntar por el sentido divino 
de la estructura de la contemplación. 

Ya estamos situados en pleno terreno teológico. La Revelación 
contiene principios de la «teología mística», al igual que los de la 
«teología especulatica». Como hace Santo Tomás en el artículo pri- 
mero de la Summa (52), San Juan de la Cruz refiere, en el prólogo 
de la Noche, la ciencia que va a exponer fundamentalmente, la Re- 
velación: «Y, por tanto, para decir algo de esta noche oscura no me 
fiaré ni de experiencia ni de ciencia, porque lo uno y lo otro puede 
faltar y engañar. Mas no dejándome de ayudar en lo que pudiere de 
estas dos clases, aprovecharme he para todo lo que con el favor di- 
vino hubiere de decir, a lo menos para lo más importante y oscuro 
de entender, de la Divina Escritura, por la cual guiándonos no po- 
dremos errar, pues el que en ella habla es el Espíritu Santo» (53). 

Ciencia. Experiencia. Revelación. Tres datos para la elaboración 
de su sistema, El Santo, hombre de ciencia en el más profundo sen- 
tido de la palabra, posee las dos ciencias: la ciencia basada en la 
revelación, la ciencia teológica; y la ciencia basada en la experiencia, 
la ciencia metafísica. Y las posee en los dos grados de profundidad: 


(52) «Homo ordinatur ad Deum sicut ad quemdam finem qui comprehensionem 
rationis excedit... unde necessarium sit homini ad salutem quod ei nota fierent quge- 
dam per revelationem divinam, quae rationem humanam excedunt», Lara aL 

(53) S, prólogo, 2. Cfr. prólogos del Cántico y la Llama, 
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en el grado «lógico», es decir, como ciencia de escuelas, y en el gra- 
do «de primera mano o sapiencial»: como fruto de un hallazgo direc- 
to del espíritu. Su metafísica tiene en muchos momentos la claridad 
de la disciplina escolástica y siempre la profundidad del hallazgo ori- 
ginal. La teología está sólidamente basada en la disciplina de los 
maestros y tiene la fecundidad del contacto directo con las fuentes. 
La teología que sustenta, en efecto, la estructura de su sistema mís- 
tico es principalmente la teología escrituraria, interpretada siempre 
—según sus repetidas afirmaciones— según el sentir de la Iglesia. 

La relación entre la ciencia y la experiencia y la ciencia y la 
Revelación es más clara; pero, ¿cuál es la relación entre su experien- 
cia y la Revelación? 

He aquí uno de los puntos de más interés en la obra del Santo 
Doctor Místico. 

San Juan de la Cruz, como todo gran hombre de ciencia, es un 
genio de la experiencia. Es probablemente el más grande investiga- 
dor de las experiencias profundas del ser: de las «situaciones lí- 
mites», de las experiencias de vacío y tensión suprema. Su experien- 
cia tiene un verdadero carácter científico metafísico: no se detiene 
en la inmediatez, en la momentaneidad fáctica, descubre de un solo 
golpe de vista en las vivencias las estructuras esenciales, y en estas 
estructuras alcanza siempre a la unidad más honda. Como ya se ha 
notado, su experiencia tiene un carácter más profundo que la ex- 
periencia teresiana. Por eso no es tan aplarente el plano fenoménico, 
vivencial; en la experiencia sanjuanista no hay ni un solo rasgo 
biográfico; en cambio, el plano esencial, ontológico, está siempre a 
primera vista. A ello debe su unidad, esa unidad que no aparece 
tan clara en la Santa. El Santo es gran sintético, no con la síntesis 
superficial del esquema lógico, sino con la síntesis honda de la ex- 
periencia ontológica. Es el hombre que ha llegado a la unidad por- 
que ha llegado al ser. Esta profundidad ontológica de la experiencia 
aparece sobre todo con su poderosa energía sintética y su finura de 
análisis, en la Noche pasiva del Espíritu y en el Cántico y la Llama: 
son las grandes estructuras ontológicas que descubre: el ser como 
vacío y tensión y el ser como amor. 

Si el carácter de la experiencia sanjuanista, la línea de máxima 
tensión de un intelectual en acción, es la profundidad y la unidad, 
tiene esta experiencia otro carácter importante, que la liga de una 
manera especial con la Revelación. La experiencia sanjuanista llega 
a los confines del ser persontal del hombre: el ser vacío y ser ten- 
sión (Noche) y el ser amor (Cántico) En ese punto, en esa ver- 
dadera tensión suprema la experiencia llega más allá de sí misma, 
vislumbra aquello que está más allá de la experiencia humana: el 
Misterio trascendente. 

El Misterio de Fe y la participación de la vida sobrenatural en el 
hombre son experimentadas en una forma oscura y todavía dentro 
de la línea de la fe por el místico. Pero a pesar de esta oscuridad, es 
ya un acercamiento de la experiencia tal Misterio. La contemplación 
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considerada no como vivencia fáctica, sino en su dimensión meta- 
física de actitud personal, es ya una inserción de la vida personal 
en el Misterio. En este punto de inserción se sitúa la relación entre 
Revelación y experiencia en el sistema sanjuanista. 

Hay una última relación entre la experiencia más honda de la 
contemplación mística y los principios expuestos en la Revelación. 

Esta relación puede verse de una manera nítida y concreta en 
la experiencia de la «Noche oscura del Espíritu». 

Por esta razón, los principios revelados ilustran la estructura de 
la vida contemplativa, pero, a su vez, la estructura de la vida con- 
templativa manifiesta muchas leyes y sentidos de la Revelación: es 
como una ventana abierta al Misterio, no sólo para los que la viven, 
sino también para los que la estudian. 

El Santo Doctor tomó como principio de su ciencia mística la 
Revelación. ¿Qué contenido y estructura tiene para él esta Revela- 
ción? El contenido de esta Revelación es la fe, y la fe teológica, 
como ya hemos estudiado. La estructura de esta Revelación es «En 
Iglesia». Aquí aparece, una vez más, el recio sentido teológico del 
Santo. Ya en el prólogo, a continuación del texto anteriormente ci- 
tado, en que señlalaba como fuente la Escritura, añade: «Y si yo 
en algo errare, por no entender bien así lo que en ella como. en 
lo que sin ella dijere, no es mi intención apartarme del santo sen- 
tido y doctrina de la santa madre Iglesia Católica» (54). 

Y no se trata de un escrúpulo más o menos piadoso; en su recio 
sistemia, la fe está toda contenida en los artículos revelados y en- 
tregados a la Iglesia. «De donde, por cuanto no hay más artículos 
que revelar acerca de la sustancia de nuestra fe que los que ya están 
revelados a la Iglesia, no sólo no se ha de admitir lo que de nuevo 
se revelare al alma acerca de ella, pero le conviene para cautela 
de no ir admitiendo otras variedades envueltas, y por la pureza del 
alma que la conviene tener en fe, aunque se le revelen de nuevo las 
ya reveladas, no creerlas, porque entonces se revelan de nuevo, sino 
porque ya están reveladas bastantemente a la Iglesia, sino que, ce- 
rrando el entendimiento a ellas, sencillamente se arrime a la doctrina 
de la Iglesia y su fe, que, como dice San Pablo, entra por el oído» (55). 
La Iglesia es la Maestra por medio de su organización jerárquica: 
«Y así, en todo nos habemos de guiar por la ley de Cristo Hombre, 
y de su Iglesia, y de sus ministros humana y visiblemente..., y lo 
que de este camino saliere no sólo es curiosidad, sino mucho atre- 
vimiento, y no se ha de creer cosa por vía sobrenatural, sino lo que 
es enseñanza de Cristo Hombre, como digo, y de sus ministros hom- 
bres. Tanto que dice San Pablo estas palabras: «Quod si angelus de 
caelo evangelizaverit praeterquam quod evangelizavi vobis, anathema 
sit». Es a saber: si algún Angel del cielo os evangelizare fuera de lo 
que nosotros, hombres, os evangelizamos, sea maidito y descomulga- 


(54) Prólogo de la Subida. 
(A A SE 
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do» (56). «No quiere Dios que ninguno a solas se crea para sí las cosas 
que tiene por de Dios, ni se conforme o afirme en ellas sin la Iglesia 
y sus ministros» (07). > 

No solamente es la fe reveladia, contenida er: la Iglesia, el objeto 
de la contemplación mística y el principio que señala las leyes de su 
desarrollo. Para cada persona concreta, los criterios orientadores de 
su vocación personal se apoyan en la fe y en la obediencia a la Iglesia. 

A lo largo de los capítulos 19 a 22 del segundo libro de la Subida 
y en el capítulo 27 de dicho libro, manifiesta el Santo Doctor toda 
una doctrina de lo que se podría llamar criterio de orientación sobre- 
natural para la dirección de las vocaciones personales, de una solidez 
extraordinaria y de una gran unidad, pues enraíza dichos criterios 
en sus principios generales de la contemplación de fe (58). 

Antes, al hacer la distinción fundamental entre las «apariciones 
sensibles, imaginarias, etc.» (lo que llamamos místico accidental) y la 
«noticia general de fe» y la «unión de amor» (el místico esencial), 
dejaba enérgicamente en segundo lugar aquellos fenómenos, para lle- 
var al alma según una línea recta de un criterio de desnudez y vacío 
en la fe (59). Ahora, en estos capítulos citados, al hablar de la reve- 
laciones privadas, incluso de las que hacen referencia al Misterio de 
Fe, su criterio se sigue manteniendo en la misma unidad. Las deja 
también de lado, quiere que el alma se centre en el Misterio Reve- 
lado: en la Revelación pública dada por Cristo a la Iglesia, donde lo 
tenemos todo. Ciertamente que en su pensamiento hay siempre esos 
matices delicados que saben compaginar la energía de los principios 
con las variaciones concretas y vitales. Estas revelaciones, cuando son 
auténticas, son dones de Dios a almas generalmente elevadas y puras, 
y pueden tener una finalidad espiritual. Pero esta fintalidad espiritual 
la alcanzarán en su perfección y liberándose de los peligros que siem- 
pre entrañan solamente si se mantienen en el criterio de despego de 
ellas y de referencia total a la Revelación oficial, y de sumisión a la 
Iglesia (60). 


Al criterio de fe se une el criterio de razón. Hay en el Santo Doctor 
místico una armonía entre el criterio de fe y el criterio de razón que 
recuerda en muchos aspectos la armonía tomista, aunque se trate de 
planos distintos. En San Juan de la Cruz, principalmente el plano 
práctico; en Santo Tomás, el plano especulativo. Aprecia el Doctor 
Místico la dignidad de la razón humana, y la ella refiere, juntamente 


MASIA 

(7 ESE 22 Md ; 

(58) Llamamos la atención de la importancia de estos criterios tanto para los 
problemas de la dirección ordinaria de almas, como para la pastoral de los casos 
extraordinarios, como apariciones, etc... Estos últimos años se ha dado una sobreabun- 
dancia de apariciones, que plantean delicados problemas para cuyo estudio vienen muy 
bien las consideraciones sanjuanistas. 

$ (59) El «camino recto» del Monte, frente a otros caminos que «llegan tarde y con 

más trabajo y menos mérito» (S, prólogo); por no haberse sabido adaptar al estilo 
de OE A que Ns Le criterio de fe van «seguros» (N II, 16). 

extos claros y decisivos sobre este punto, en los capí iguie S 

del II libro de la Subida del Monte Carmelo. E Ade od A 
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con la fe, el criterio fundamental de acción y decisión. En el plano 
de la acción humana, es el uso y gobierno de la razón un bien bá- 
sico: «Recto y ordenado uso de razón, y operaciones acordadas, que 
no puede el hombre humanamente en esta vida desear mejor» (61). 
Y en el plano de la acción sobrenatural, de la decisión orientladora 
de una vocación sobrenatural, el criterio de razón es también nece- 
sario, «porque es Dios tan amigo que el gobierno y trato del hombre 
sea también por otro hombre semejante a él y que por razón natural 
sea el hombre regido y gobernado, que totalmente quiere que las co- 
sas que sobrenaturalmente nos comunica no las demos entero cré- 
dito ni hagan en nosotros confirmada fuerza y seguridad hasta que 
pasen por este arcabuz humano de la boca del hombre» (62). «Por- 
que ordinariamente todo lo que se puede hacer por industria y con- 
sejo humano no lo-hace El [Dios], ni lo dice, aunque trate muy lafa- 
blemente mucho tiempo con el alma» (63). «Acerca de las visiones 
y revelaciones y locuciones de Dios, no las suele revelar Dios, porque 
siempre quieren que se aproveche de este [juicio humano] en cuanto 
se pudiere, y todas ellas han de ser reguladas por éste, salvo las que 
son de fe, que exceden todo juicio y razón, aunque no son contra 
ella» (64). Este texto es interesante, pues subordina las revelaciones 
privadas al juicio de la razón, aunque se trata en el contexto de la 
razón y recto juicio de los enviados de Dios y ministros de la Iglesia, 
que obran iluminados por los principios de la fe. 

Esta íntima articulación entre Razón y Fe la ve realizada en el 
organismo divino-humano de la Iglesia (65). 


En resumen: la contemplación mística, como acto sobrenatural, 
debe los principios normativos de su desarrollo (y del estudio de este 
desarrollo) la la Revelación pública. Y para el desarrollo personal de 
cada vocación, los principios están también contenidos en esta Reve- 
lación. Para el conocimiento de esta vocación personal, y, por tanto, 
para la dirección espiritual, he aquí los principales criterios del Santo 
Doctor: 


I. Criterio de «vacío» y de «fe». 
Dejando de lado todos los fenómenos místicos accidentales 
(apariciones, etc.). 


(61) S IIML, 27, 2. Por este recto uso de la razón y la justicia admira cel Santo la 
obra de la grandeza humana pagana: «Y aunque gentiles, y que sólo ponían los ojos 
en ellas [estas grandezas] temporalmente, por los bienes que temporal y naturalmente 
de ellas conocían seguírseles, no sólo alcanzaban por ellas los bienes y nombres tem- 
poralmente que pretendían, sino, además de esto, Dios, que ama todo lo bueno aun 
en el bárbaro y gentil y ninguna cosa buena impide que no se haga como dice el 
Sabio, les aumentaba la vida, honra y señorío, y paz como lo hizo en los romanos, 
porque usaban de leyes justas, que casi les sujetó todo el mundo, pagando temporal- 
mente a los que eran por su infidelidad incapaces de premio eterno las buenas cos- 
tumbres», S II, 27, 3. 

(62). STE, 22, 9 

(63) S II, 22, 13. 

(64) S 11, 22, 183. ] E 

(65) «Y así en todo nos habemos de guiar por la ley de Cristo hombre y de su 
Iglesia, y de sus ministros, humana y visiblemente», S II, 22, 7. 
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II. Criterio de «fe centrada y fundamentada en la Revelación 
pública» y obediencia a la Iglesia. 
Dejando de lado las «revelaciones privadas». 


E 4 e y 
III. Criterio de «razón». 


Unta razón iluminada por los principios de la fe. 


Estos criterios, en particular el referente a apariciones y revela- 
ciones, ha de considerarse con los matices indicados más arriba, sin 
dejar de subrayar la línea enérgica y clara del Santo. 


En resumen: el verdadero horizonte del pensamiento de San Juan 
de la Cruz es el Misterio de Fe, contenido y proclamado por la Igle- 
sia, objeto de contemplación. Dentro de este horizonte general, con- 
sidera la orientación vocacional y la discreción de espíritus con los 
grandes criterios de fe, obediencia y razón, bajo el gobierno pastoral 
de la Iglesia. Y el camino vital-de la persona hacia ese horizonte se 
realiza a partir de una actitud radicalmente religiosa: la contempla- 
ción religiosa de amor. 


FERNANDO URBINA, PBRO. 
Director Espiritual del Colegio Ma- 


yor Hispanoamericano. Ciudad 
Universitaria. Madrid. 


IR AC OLCA 


A LITO NO ROS DEANO. le 
ANGOMAETASS PST OU TG ALS 


Muchas son las facetas que podríamos estudiar en este tema del ma- 
trimonio y las enfermedades psíquicas. En nuestros tres años de actua- 
ción en el Tribunal Supremo de la Rota Romana, y en nuestros cuatro 
años de Provisor de la Diócesis de Huelva y a través de nuestros estudios 

* y de diversas actividades apostólicas hemos podido vislumbrar la trascen- 
dencia de las anormalidades psíquicas en el matrimonio. Estas pueden dar 
motivo muchas veces a la separación conyugal por convertirse la vida en 
común en verdadero infierno. En el fondo de muchas desavenencias ma- 
trimoniales se agazapa una anomalía psíquica ¿Qué caracteres ha de re- 
vestir ésta para provocar una separación legítima? ¿Cómo la actuación 
del marido o de la esposa puede despertar y, a veces, dar origen a psicosis 
y neurosis? ¿Cómo otras veces la vida matrimonial puede ser remedio de 
las mismas?, etc. podrían ser otros tantos aspectos dignos de estudio. 
Mas en estas líneas hemos de limitarnos a considerar cuándo las enferme- 
dades psíquicas —entendiendo éstas en un sentido amplio— pueden ata- 
car, pueden destruir el matrimonio en su misma raíz, anulándolo (*). 
Las anormalidades psíquicas, en cuanto hincan su diente de hada fatídica 
en el anhelado e ilusionado «Sí, quiero» de la ceremonia nupcial, serán el 
objeto de nuestro trabajo. Con esto, está también dicho que —aun dentro 


(*) Aún a sabiendas del carácter canónico de este trabajo, lo insertamos en las 
páginas de REVISTA DE ESPIRITUALIDAD por los valores prácticos y pastorales que en- 
cierra y por poder servir de genérica orientación sobre la sintomatología de anomalías 
psíquicas cada vez menos infrecuentes en la vida de tantas almas. Confiamos en que 
las ocupaciones de su autor le permitan redactar un día para su publicación en nues- 
tras páginas, una segunda parte más específicamente ascético-pastoral del problema, 
que responda a las preguntas que acaba de formular el texto: «¿Cómo la actuación 
del marido o de la esposa puede despertar y, a veces, dar origen a psicosis y neurosis? 
¿Cómo otras veces la vida matrimonial puede ser remedio de las mismas?». N. de la D. 
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del campo de las enfermedades psíquicas como causa de la nulidad del 
matrimonio— estudiaremos éstas no como causas indirectas de la nulidad 
del matrimonio, v. gr., cuando dan origen al vaginismo de la mujer o a la 
impotencia del hombre, sino en cuanto que son causas directas de la nu- 
lidad del matrimonio, viciando el consentimiento matrimonial (1). 

¿Qué características ha de reunir la enfermedad psíquica para que in- 
capacite al desequilibrado para contraer matrimonio? 

¿Qué grado ha de alcanzar la anomalía mental para que impida al con- 
trayente poseer aquel conocimiento del contrato y deberes matrimoniales 
y aquella libertad, requeridos para el consentimiento matrimonial, que es 
la causa del matrimonio? 

«El consentimiento matrimonial —dice el Código de Derecho Canónico 
en su canon 1.081, párr. 2.— es el acto de la voluntad por el cual ambas 
partes dan y aceptan el derecho perpetuo y exclusivo sobre el cuerpo, en 
orden a los actos que de suyo son aptos para engendrar prole.» Y en el 
canon 1.082, párr. 1.2 añade: «Para que pueda haber consentimiento ma- 
trimonial, es necesario que los contrayentes no ignoren, por lo menos, que 
el matrimonio es una sociedad permanente entre varón y mujer para en- 
gendrar hijos.» Ahora bien: ¿qué capacidad se requiere para poder ad- 
quirir ese conocimiento y para poder hacer el acto de voluntad a que se 
refieren los cánones citados? ¿Bastan el conocimiento y la deliberación 
que se requieren para cometer un pecado mortal, de tal suerte que quien 
sea Capaz de cometer un pecado mortal sea también capaz de contraer 
matrimonio? 

Ha habido autores y sentencias del Tribunal Supremo de la Rota, que 
han afirmado que se requiere y es suficiente para poder casarse la dis- 
creción de juicio y la libertad, que bastan para pecar mortalmente. Así 
en una sentencia de la Rota Romana, de agosto de 1913, que hace suya 
una afirmación de Carriere, se decía: «Aquellos, cuya amencia no es absolu- 
ta, sino que tienen suficiente razón para pecar mortalmente, pueden válida- 
mente contraer» (2). Y en una sentencia del mismo Tribunal, de octubre 
de 1924, leemos: «La amencia o demencia semi-plena e imperfecta no hace 
nulo el matrimonio, con tal que el contrayente tenga tanto juicio y libertad 
cuanto se requiere subjetiva y formalmente para el pecado mortal» (3). 
Por tanto, según este criterio bastaría para poder contraer matrimonio, 
la capacidad intelectiva y volitiva, que tiene un niño de seis o siete años, 
que acaba de salir de la infancia. El tarado mental, que tuviera la discre- 
ción de juicio de un niño, que acaba de alcanzar el uso de la razón, podría 
contraer matrimonio. 

Mas, actualmente casi todos los autores y casi todas las sentencias ro- 
tales exigen una mayor discreción de juicio para poder contraer matrimo- 
nio. Para dar consentimiento matrimonial válido se requiere —dice— una 
inteligencia desarrollada, cual es —añaden algunas sentencias— la que po- 
see el joven próximo a la pubertad; se precisa aquel conocimiento del 
matrimonio, que ordinariamente posee un joven de catorce años. «Aunque 
no hace falta un uso de razón total para la validez del contrato matri- 
monial, sí hace falta una discreción de juicio mayor que para pecar mor- 
talmente» (4). «Para contraer matrimonio válido se requiere aquella inteli- 


(1) Pueden verse ampliamente tratados muchos de los conceptos que desarrolla- 
mos en nuestro trabajo en el libro La locura y el matrimonio de Eupoxio CAstTa- 
ÑEDA, del que entresacamos no pocas ideas. 

(2) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. V, dec. 47 (11-VIIT-1913), n. 3. 

(3) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XVI, dec. 41 coram Massim (29-X-1924), 
n. 2. Cfr. también ib., vol. VII, dec. 20 (15-V-1915), n. 4. 

, ZE5 DIS S. Romanae Rotae, vol. XXVI!, 27, dec. 10 coram JuLLieN (23-11 
935), n. 6. 
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gencia del contrato, que ordinariamente posee un joven de catorce años» (5). 

Al determinar más en concreto el grado de discreción necesario traen 
a colación el texto de Santo Tomás, que dice: «Antes puede alguno deli- 
berando suficientemente consentir en el matrimonio, que administrar sus 
negocios sin tutor en otros contratos» (6). Texto, que comenta el célebre 
jurisconsulto y médico del Papa Paulo IV, Zaquías, quien escribió el pri- 
mer libro de Medicina Legal, diciendo: «Más fácilmente, a mi juicio, pue- 
den ser admitidos [habla de los débiles mentales] al matrimonio que al 
ingreso en religión. Porque, en el matrimonio, la misma 1aturaleza algo 
coopera y enseña también a los rudos» (7). 

Quizás, la solución de esta diversidad de criterios en las autores y en 
la Rota, al tratar de la capacidad mental requerida para contraer matri- 
monio, está en distinguir entre la madurez de juicio y la madurez de de- 
liberación necesarias para el matrimonio. Quienes afirman que pueden 
contraer matrimonio aquellos enfermos psíquicos, que tienen capacidad 
para cometer pecados mortales, se refieren más bien a la capacidad voli- 
tiva, a la capacidad de deliberación de la voluntad y entendiendo así sus 
afirmaciones, no puede ponerse tacha a sus asertos, porque es necesaria 
y suficiente para poder contraer matrimonio aquella libertad, que se re- 
quiere y es suficiente para el pecado mortal. En cambio, quienes exigen 
una discreción mayor de juicio para poder contraer matrimonio, se refie- 
ren a la madurez intelectual, a la capacidad cognoscitiva y en este sentido 
exigen una madurez de juicio superior, a la que bastaría para cometer un 
pecado mortal. Por tanto, podríamos decir que sería válido el matrimonio 
del enfermo psíquico, cuando éste tenga en el momento de dar su consen- 
timiento matrimonial, al pronunciar su ilusionado «Sí, quiero», aquella ca- 
pacidad de deliberación, que se exige para el pecado mortal y que tiene el 
niño que acaba de salir de la infancia, que acaba de alcanzar el uso de 
razón y aquella madurez de juicio superior, a la que se requiere para el 
pecado mortal, cual es la que posee normalmente el joven próximo a la 
pubertad, próximo a los catorce años, aunque esto puede variar por cir- 
cunstancias de clima, de educación, etc. 

Sentados estos principios, pasemos a su aplicación a algunos grupos de 
enfermos mentales. No pretendemos dar una clasificación completa de los 
mismos, porque no existe ni un tecnicismo único ni una clasificación co- 
mún entre sus más conspicuos cultivadores. Cada autor emplea una no- 
menclatura distinta, una clasificación propia. «Podemos decir sin exage- 
ración —dice el psiquíatra Ruiz Maya— que en la actualidad y en lo que 
a esta cuestión se refiere, la Psiquiatría se halla en una era caótica. Hay 
multiplicidad de clasificaciones, se hacen de ella un intrincado laberinto, 
en que se desorientan aun los más diestros» (8). Procuraremos no meter- 
nos en ese laberinto, porque no nos contamos entre los más diestros ni 
para nuestro objeto lo creemos necesario. Tampoco pretendemos estudiar 
todos los casos posibles, sino algunos, que se presentan con más frecuen- 
cia en los Tribunales Eclesiásticos y ofrecen una problemática más eriza- 
da de dificultades desde el punto de vista que nos ocuna. Nadie espere 
tampoco en la descripción, que hagamos de algunos de los grupos de en- 
fermos mentales, una sintomatología acabada y con aparato científico. Nos 
limitaremos a apuntar los signos, que se dan con más frecuencia y que 
saltan más a la vista y que sean necesarios para entender el problema. 


(5) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXVI, dec. 83 coram GrazioLr (3-XI- 
1934), n. 3. 

(6) Supplementum, q. 58, ad 1m. 

(7) Quaestiones legales, 1. 2, t. 1, a. 7. rá p 

(8) Ruiz Maya, M., Psiquiatría forense, penal y civil. Madrid, 1931, p. 323. 
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Siguiendo la nomenclatura y terminología, establecidas por Krápelin, 
empecemos a hacer algunas observaciones sobre los oligofrénicos, es de- 
cir, aquellos estados deficitarios, permanentes, motivados por una deten- 
ción del desarrollo psíquico general, bien congénitos, bien adquiridos en 
los primeros años de vida. La debilidad de la inteligencia es lo que carac- 
teriza a estos enfermos mentales y los psiquíatras distinguen diversos gra- 
dos, atendiendo al déficit cuantitavo de la misma. Aunque sin fronteras 
bien delimitadas, con infinitas gradaciones intermedias, suelen distinguir 
los autores tres grados: el idiota, el imbécil y el débil mental. Binet y 
Simón los describe así: Idiota, no consigue comunicarse de palabra oral 
con sus semejantes, es decir, no puede expresar verbalmente sus pensa- 
mientos, ni comprender el pensamiento hablado de los demás, cuando no 
existe un trastorno de la visión ni de la audición que explique esta difi- 
cultad. Imbécil, no llega a comunicarse por escrito con sus semejantes, O 
sea, que no puede expresar sus pensamientos por la escritura ni leer lo 
escrito o impreso, o más exactamente, comprender lo que lee. Débil men- 
tal, sabe comunicarse de palabra y por escrito con las demás personas, 
pero muestra un retraso mental de dos o tres años en el curso de sus 
estudios, sin que éste sea debido a una escolaridad insuficiente o a otros 
defectos de los sentidos (9). Kráapelin los describe así: Idiota, no puede 
aprender nada en la escuela; /Imbécil, no sobrepasa el estado de los esco- 
lares; Débil mental, aquellos, que se hallan por encima de los escola- 
res (10) Y Bleuler: Idiota, estado intelectual tan bajo que impide en ab- 
soluto las relaciones sociales. Imbécil, estado que permite moverse de al. 
guna manera en la sociabilidad de los hombres. Débil mental, puede di- 
rigirse en cosas fáciles para fracasar en las que sean de alguna dificul- 
tad (11). 

Algunos autores, como Ruiz Maya, hacen subdivisiones que podrían 
multiplicarse, porque es indefinida la gama, que se áa entre el idiota pro- 
fundo de vida exclusivamente animal y el débil mental de grado superior, 
rayano en la normalidad (12). 

Ultimamente, para determinar la inteligencia de las personas, se re- 
curre a la Psicometría, que introduce el cálculo matemático en la investi- 
gación del grado de afectividad, de temperamento, de inteligencia, etc. Es 
innumerable la cantidad de tests y pruebas ideadas para valorar el grado 
de desarrollo intelectual y que pueden encontrarse recopilados en la obra 
de Decrol y Buyse, «La practique des tests mentaux», o en la obra del 
profesor Szekeli, «Los tests». (Buenos Aires, 1947.) He aquí el cuadro de 
la distribución de la inteligencia, según el psicólogo norteamericano Ter- 
man: 


Por encima de 140: inteligencia genial. 
De 120 a 140: inteligencia muy superior. 
De 110 a 120: inteligencia superior. 


De 90 a 110: inteligencia normal. 
De 80a 90: inteligencia escasa. 
De 70a 80: debilidad intelectual débil. 
De 50a 70: debilidad intelectual grave. 


De 10a 50: imbecilidad. 
De 0 a 10: idiocia. 


id ES por Copón y LóPEz SANnz, J., Psiquiatría jurídica, penal y civil. Burgos, 
» P. . 

(10) Citado por BLeuLER, E., Tratado de Psiquiatría. Madrid, 1924, p. 437. 

(11) BLEeUuLER, E., Tratado de Psiguiatría..., p. 437. 

(12) Ruiz Maya, M., Psiquiatría forense, penal y civil..., p. 350. 
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Muchos son los reparos que se le han puesto a esta manera de deter- 
minar la inteligencia. Ante tales dificultades muchos psiquíatras de pri- 
mera fila se muestran un tanto escépticos ante el valor probatorio de los 
tests. Así escribe Wyrsch: «No se deben inferir falsas conclusiones de 
los tests que por sí solos son insuficientes para el examen. Son meros 
medios auxiliares para confirmar un hallazgo obtenivo de otro modo. Lo 
esencial en el examen de la vida psiquiátrica no son los tests, sino la ex- 
posición del curso de la vida del enfermo, su inferioridad en la forma y 
modo de vivir, en la conversación ordinaria, en el trabajo ordinario...» (13). 

Por esta razón tal terminología y clasificación no han penetrado aun 
en la doctrina canónica y en la jurisprudencia rotal, sino que éstas atien- 
den más bien, para determinar la capacidad mental para el matrimonio de 
los oligrofrénicos, al modo de proceder de los mismos en la vida ordinaria. 
Así el Tribunal Supremo de la Rota Romana (14) ha decretado la nulidad 
en casos como el de aquella retrasada mental que mostraba una hilaridad 
infantil, comprendía menos que una niña, nunca pudo aprender un oficio 
fácil... o el de aquella otra que no sabía tejer los cabellos, no podía apren- 
der el Padre Nuestro; se desnudaba sin ningún rubor delante de los de- 
más, no sabía lavar bien la ropa, se reía sin motivo, no conocía por sus 
nombres a los vecinos del pueblo, no respondía cuando se le preguntaba; 
no entendía nada del acto matrimonial íntimo, desconocía la vida matri- 
monial y los deberes matrimoniales. También concedió la nulidad en aquel 
caso en que se impugnaba el matrimonio por ser semifatuo el marido, quien 
no sabía cultivar los campos ni comprar las cosas ordinarias, porque le 
engañaban con suma facilidad, ni distinguir las cosas propias de las aje- 
nas; sólo sabía contar hasta diez; no sabía hablar de una manera clara 
y distinta; no conocía el valor de las cosas; todo lo hacía mecánicamente, 
por imperio de su mujer de modo que nada hacía por voluntad propia; 
vulgarmente desde niño era considerado como semifatuo, el día del ma- 
trimonio sólo mecánicamente, a instigación de otros, hizo ¡os ritos matri- 
moniales; de tal modo desconocía los derechos y deberes esenciales del 
matrimonio que nunca protestó ni demostró extrañeza ante el hecho de 
que su mujer viviese con otro hombre, del cual había tenido varios hi- 
jos (15). 

Hemos de advertir que no bastan alguno o algunos de estos síntomas 
aisladamente para afirmar la incapacidad mental para el matrimonio, sino 
que se requiere tal conjunto de los mismos, que con su observación se lle- 
gue al convencimiento de que el interesado no ha llegado a adquirir el des- 
arrollo mental, exigido para el contrato matrimonial. Porque, por ejemplo, 
hay personas con plena capacidad mental, que por el nerviosismo y pre 
vcupaciones naturales en el momento de la boda, no aciertan a decir las 
palabras del casamiento, ni a ponerse el anillo, y hacen casi todas las ce- 
remontias mecanicamente y no recuerdan más tarde apenas nada. También 
hay maridos normales tan complacientes con su esposa que lo hacen cas1 
todo por imperio de su esposa y no, por eso, vamos a tildarlos de retra 
sados mentales. 

También es digno de notarse, que desde el ángulo que a nosotros nos 
ocupa en este trabajo, no nos referimos al hecho de que se desconozcan, 


(13) WxrscH, J., Psiquiatría forense. Madrid, 1949, p. 62. Cfr. también VALLEJO 
NAJERA, A., Tratado de Psiquiatría. Barcelona, 1944, p. 465-467; Lórez Ibor, J., Los 
problemas de las enfermedades mentales. Barcelona, 1949, p. 67-72. , 

(14) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. I, dec. 19 coram Many (23-XI1-1909); ib., 
vol. XV, dec. 14 coram GrazioLnI (25-VI-1926). 

(15) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XV, dec. 14 coram Frorczax (29-V1-1923); 
A. A. S., 13 (1921) 54s., dec. S. Romanae Rotae diei 14 novembris 1919 coram PrIOR. 
coram JuLLieN (23-X11-1932); ib., vol. XXVIII dec. 33 coram JuLLiEN (9-V-1936; ¡b., 
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los deberes matrimoniales y el modo de engendrar y tener hijos, sino de 
la capacidad para entenderlo. Porque nos encontramos a veces con perso- 
nas normales, que, debido a su educación y formación, poco antes del ma- 
trimonio desconocen los deberes matrimoniales y, sobre todo, lo referente 
a la procreación de los hijos. > 

Podemos, por tanto, concluir: el idiota, el imbécil y aquellos débiles men- 
tales, cuyo retraso es tal, a juzgar por los signos arriba descritos, que no 
son capaces de entender ni siguiera confusamente, como lo haría un joven 
próximo a la pubertad, los deberes y obligaciones del matrimonio, están ex- 
cluído del mismo. 


Otro grupo de enfermos mentales que presentan problemas de difícil 
solución, quizás los más difíciles, con relación a la capacidad psíquica para 
el matrimonio, es el de los dementes precoces o esquizofrénicos. La terce- 
ra parte de las causas de nulidad de matrimonio por enajenación mental, 
presentadas ante los Tribunales Eclesiásticos, son por motivo de esquizo- 
frenia. 

Como enfermedad endógena, ésta tiene por fondo una constitución in- 
dividual determinada. De entre los tipos morfológicos fundamentales, des- 
critos por Kretschmer aparece, en primer lugar, el llamado leptosomático, 
de figura corporal estrecha y alargada, enjuto, cráneo pequeño y alto, et- 
cétera. Don Quijote sería su modelo (16). «No obstante —como escribe Pe- 
dro Pons— a pesar del ahinco con que se han investigado por factores so- 
máticos de la esquizofrenia, andamos muy distantes de poder definir la so- 
matosis en que aquélla se fundamenta» (17). Por tanto este querer rela- 
cionar un tipo corporal con determinadas enfermedades psíquicas ha de 
aceptarse con muchas reservas. 

Entre la barahúnda de síntomas (18) de estas enfermedades hay una 
nota común a todas ellas. Lo característico de la misma es una escisión del 
psiquismo, que permite en el sujeto como la coexistencia de dos almas, 
de dos semipersonas. El enfermo vive su vida psíquica como si los pensa- 
mientos, representaciones e, incluso, sensaciones se hubiesen hecho inde- 
pendientes, autónomos. El enfermo se encuentra con funciones psíquicas, 
con pensamientos, impulsos que le parecen que no son suyos y de los que 
no puede o no sabe hacer uso. Algo así como una hipotomía de la concien- 
cia, que no es capaz de ordenar las funciones psíquicas. 

Son esencialmente importantes los desórdenes de la asociación de los 
pensamientos; el pensar esquizofrénico es incoherente; el enfermo puede 
exponer pensamientos exactos, pero sin relación entre sí, ni con el pro- 
blema que se le propone; por eso, carece de lógica y resulta incompren- 
sible. Los enfermos se quejan de que sus pensamientos se han vuelto in- 
consistentes, volátiles, que no se imprimen en la mente como antes, que 
no se dejan amarrar. 

Existe también un desplazamiento de los conceptos; es decir, presen- 
tarse un concepto en vez de otro; un caso especial de desplazamiento es 
la tendencia a simbolizar: si ve fuego, sin que el paciente se de cuenta, 
siente pensamientos amorosos, pues él une siempre al fuego el amor. Mu- 


EA Prebro-Pons, A., Tratado de Patología y Clínica médica. IV. Barcelona, 1952, 
DP. ó 


.(17) Pebro-Poxs, A., l. C., p. 1219. Cfr. además VaLLeyo NAJERA, A., Tratado de 
Psiquiatría. Barcelona, 1944, p. 582 y 674. 

(18) Cfr. VaLLeJo NaseRa, A., Tratado de Psiquiatría. Barcelona, 1944, p. 606s., 
donde puede verse ampliamente expuesta la sintomatología de esta enfermedad. 
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chas veces experimenta soluciones de continuidad; notan que se les escapan 
los pensamientos, como si un poder extraño se los llevase, dicen que su 
pensamiento impensadamente salta como una rana; la asociación de ideas 
se detiene de repente. Otras veces el enfermo experimenta pensamientos 
como hechos por otros, ajenos a su persona, impuestos desde fuera con la 
impresión de que se le obliga a pensar o que otro piensa dentro de él con- 
tra su voluntad. 


Pero en el esquizofrénico es la afectividad la principalmente afectada. 
Dan la impresión de que la vida ha dejado de interesarles; no muestran 
interés por nada; sino hastío de todo; adquieren una indiferencia ante 
cualquier acontecimiento comparable a la estatua. Al principio de la en- 
fermedad con frecuencia se dan cuenta ellos mismos de que palidecen sus 
relaciones emocionales y que hay una inversión en ellas o que se dirigen 
a objetos antes antipáticos. Un enfermo se alegraba ante las desgracias 
familiares. Cuando murió su madre, no pudo evitar el irse a esquiar; me 
decía: «Yo me daba cuenta de que era absurda mi alegría: Yo me doy 
cuenta de que estoy enfermo y esto es señal de que no estoy tan loco. En 
cambio —me añadía— mi hermano cree que está muy en sus cabales y 
está peor que yo». Se trataba de un joven de veintidós años, que estudiaba 
en la Universidad y que sacaba unas calificaciones muy buenas. Es más, 
él estudiaba Química y su hermano Derecho y en una ocasión se presentó 
al examen en lugar de su hermano y le dieron notable. Hay, pues, en el 
esquizofrénico un desorden en la tabla de valores; así, lo que debía cau- 
sarle alegría, le causa tristeza; falta unidad en sus sentimientos; ríen y 
lloran al mismo tiempo. 


Del defecto de asociación y de afectividad nace la ambivalencia esqui- 
zofrénica: el esquizofrénico puede tratar a la vez a una misma persona 
con odio y amor igualmente ardientes; el enfermo quiere al mismo tiem- 
po comer y no comer. 


Los trastornos del pensamiento y de la afectividad repercuten en la ac- 
ción, que se hace extravagante, imprevisible; falta naturalidad en sus ac- 
ciones y movimientos; adolecen de verbigeración: repetición constante de 
una misma frase ya sin contenido ni relación, palabras sin sentido, que 
no puede el interlocutor comprender a qué vienen, frases truncadas; otro 
de los síntomas es el negativismo: el enfermo efectúa lo contrario de lo 
que la situación o el estímulo exterior reclama; muchos enfermos son ne- 
gativistas contra sus propios impulsos, es decir, que al intentar hacer algo 
sienten un contraimpulso que les impide hacer lo que quieren; en con- 
traste con el negativismo se encuentra a veces el automatismo, una obe- 
diencia automática a las órdenes que reciben, aunque se trate de cosas que 
repugnen al enfermo; en un momento se muestran insensatamente testa- 
rudos y al momento siguiente dóciles y domables; otro síntoma caracte- 
rístico es la hiperquinesis: el enfermo se halla en constante movimiento, 
no puede parar ni un momento; por ejemplo, en una visita cogerá las re- 
vistas y de manosearlas y doblarlas las destrozará; llevado de la impul- 
sividad esquizofrénica hace una serie de acciones bruscas, aisladas, caren- 
tes de reflexión; así puede ocurrir que un enfermo completamente lúcido 
se tire al río bruscamente sin poder motivar su acción ni ante sí ni ante 
los demás. La esquizofasia o ensalada verbal, es decir, palabrería con que 
el enfermo, sin que llegue a comunicar nada, exterioriza una necesidad de 
manifesíarse, es otra de las características; otras veces se encierra en un 
mutismo incomprensible. Las ideas de grandeza y de persecución son tam: 
bién frecuentes. El enfermo se cree un talento; pone en relación con su 
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persona todos los acontecimientos, o bien, un grupo de ellos; éstos toman 
para él una significación especial. 

No todos estos síntomas aparecen en todos los enfermos ni se manifies- 
tan al mismo tiempo; sino que van surgiendo poco a poco. Por eso suelen 
distinguir los autores en la evolución de la esquizofrenía tres períodos: 
1.2) período de iniciación o invasión de la enfermedad; 2.) período de es- 
tado, y 3.%) período terminal. El primero y comienzos del segundo son los 
que más dificultades presentan con respecto a la cupacidad para contraer 
matrimonio. Las manifestaciones de este perícdo de invasión son las mo: 
dificaciones bruscas del humor y del carácter, tristeza, apatía, irritabilidad, 
mutismo; ideas de celos, oposición a mantener relaciones con personas 
amigas y con familiares, extrañeza, escrúpulos, actos inconsultos. 

Existe una corriente moderna entre los psiquíatras, según la cual la 
demencia precoz forma parte de la personalidad del desequilibrado, el cual 
jamás ha sido un ser sano más que aparentemente, sino un ser enfermo 
desde los primeros instantes. Cualquiera que sea el tiempo en que se haya 
manifestado la enfermedad, nunca ha sido responsable de sus actos, ya que 
jamás ha tenido la inteligencia y voluntad suficientes para aceptar una obli- 
gación, sobre todo, una obligación tan grave como el matrimonio. 

Hay una segunda corriente, menos rígida, según la cual el esquizofré- 
nico es incapaz de contraer, no desde su nacimiento, sino desde aquel mo: 
mento en que aparecen los primeros síntomas de la enfermedad, aunque 
a éstos al principio no se les dé importancia, porque la anomalía perma- 
nece latente. Sin embargo, no pocos psiquíatras de nota admiten la capa 
cidad de matrimonio en este período inicial o de invasión. 

A la luz de la jurisprudencia rotal ¿a qué grado de desarrollo y evolu- 
ción ha de llegar la esquizofrenia para que haga al enfermo incapaz de 
contraer matrimonio? y, sobre todo, ¿cuáles son los síntomas manifestati- 
vos de que la enfermedad ha alcanzado dicho grado de evolución? 

La Rota hace hincapié en el hecho de que la capacidad matrimonial no 
presupone un estado de completo equilibrio psíquico. Ni basta el simple 
diagnóstico de la existencia de la enfermedad en el tiempo del matrimonio 
para concluir de seguida la nulidad del consentimiento matrimonial. Por 
lo tanto, aunque se demostrase que los gérmenes de la enfermedad eran 
hereditarios y que estos gérmenes empezaron a desenvolverse antes del ma- 
trimonio, mientras no se pruebe que alcanzaron aquel grado de evolución, 
que impide el uso debido o suficiente de la razón, no constaría ciertamente 
de la nulidad. De ahí que la Rota generalmente enseñe que el período ini- 
cial no lleva consigo la incapacidad para una suficiente deliberación. «Cuan- 
do sólo —dice— aparecen algunos síntomas aislados, pocos hechos insóli- 
tos del enfermo, se trata, a lo sumo, de un período de evolución, de los 
comienzos de la enfermedad, durante el cual no se puede concluir siem- 
pre la inhabilidad del enfermo para hacer actos humanos» (19). No quiere 
decir el Tribunal Supremo de la Rota en estas sentencias que no haya ca- 
sos de esquizofrénicos, en los que el enfermo se encuentre incapacitado 
para el matrimonio ya desde el período inicial, porque éste a veces es muy 
corto y puede presentarse con caracteres especiales y graves; lo que afir- 
ma es que dicho período no lleva consigo necesariamente dicha incapacidad. 

Otro de los problemas espinosos que presenta esta clase de desequili- 
brados es el de las remisiones o lúcidos intervalos —esta última expresión 
hoy la ciencia psiquiátrica la rechaza airadamente y con unanimidad; pero 


(19) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXII, dec. 12, coram WyneN (1-111-1930), 
n. 7. Cfr. ib. vol. XVI, dec. 16 coram Manuci (8-IV-1924); ib., vol. XXVIII, dec. 81 co- 
ram JuLLtEN (16-XI1-1936), n. 3; ib., vol. XXVIII, dec. 85 coram WyYNneN (30-XII- 
1936), n. 8. 
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se encuentra en los cuerpos legislativos y sus comentadores—. La curación 
de la esquizofrenia es una cuestión discutida entre los psiquíatras. En lo 
que están de acuerdo la mayoría es en afirmar que en la misma se dan 
remisiones tan profundas y tan prolongadas, que se aproximan a una cu- 
ración y durante las cuales el enfermo puede hacer una vida normal, aun- 
que queden siempre algunas anomalías permanentes en la personalidad. 

Las legislaciones antiguas al establecer la incapacidad del enajenado para 
el acto jurídico en general y para el matrimonio en particular, unánime- 
mente hacen una excepción: a no ser que el acto sea puesto durante un 
lúcido intervalo. Así establecen las Partidas: «El que fuere loco de manera 
que nunca perdiese la locura, no puede consentir para facer casamiento, 
maguer dijese aquellas palabras por que se face el matrimonio... Pero si 
alguno fuese loco a las veces o después tornase a su acuerdo, si en aque- 
lla sazón que fuese en su memoria consintiese en el casamiento, valdría». 

Modernamente ha ido perdiendo terreno la teoría del intervalo lúcido 
y desde varios puntos de vista se ataca la validez del matrimonio celebrado 
durante él. Mas entre los motivos para la incapacidad no sólo están la falta 
de deliberación, sino otros de higiene, de raza, sociales, etc. ¿Cómo va a 
cumplir —dicen— sus deberes de esposo, padre y educador una persona 
tarada mentalmente? ¿No es espantoso para el cónyuge sano y para los 
hijos la perspectiva de vivir siempre con la angustia de que vuelva a la 
enajenación? Teniendo en cuenta las leyes de la herencia ¿no es trágica para 
la familia y para la sociedad el que vengan al mundo seres desequilibra- 
dos? (20). 

Es natural que todos los psiquíatras no piensen igual. Así el doctor Ver- 
béck escribe: «El matrimonio supone la unión de dos a todo evento, para 
la buena o mala fortuna; las perturbaciones del espíritu no son sino un 
modo más de estar enfermo, con igual valor práctico que otros muchos mo- 
dos noxológicos» (21). Y en Manresa y Navarro leemos: «La locura pos- 
terior será una desgracia, que debe servir de crisol para afirmar el amor 
y la constancia del enfermo» (22). 

No podemos detenernos en ponderar las razones de estas dos corrien- 
tes: realista y un tanto materialista la primera, e idealista, espiritualista, 
la segunda. Al tratar de escoger esposa o marido se perfilan también con 
bastante claridad estas dos tendencias: la realista, la de quienes de nin- 
gún modo, quieren llevar a los altares una persona que tenga algún brote 
de desequilibrio; y la idealista, la de quienes, llevados un tanto por un 
sentimiento de compasión o romanticismo y un mucho, porque tales ex- 
céntricos resultan más interesantes, se sienten más atraídos por los mis- 
mos. Pero repetimos que en esta lección no miramos el problema desde 
este ángulo, interesante por cierto, pero que nos llevaría muy lejos. Es 
decir, es fijarse en la conveniencia o no, de impedir el matrimonio en los 
momentos de lucidez —como lo han hecho algunas legislaciones, v. gr., la 
suiza y la alemana (23)— o la licitud del mismo en los períodos de remi- 
sión por razones de felicidad conyugal, herencia, educación, razones socia- 
les, etc... Y nosotros tratamos de determinar, si en esos momentos de lu- 
cidez gozan los enfermos mentales de la capacidad deliberativa suficiente 
para contraer matrimonio. 

Dos principios ha venido siguiendo la Rota en esta delicada cuestión: 


20) Sáncurz Román, F., Estudios de Derecho Civil, V, 1 Madrid, 1912, p. 530; 
potato d o. Derecho Civil Español. IV. Valladolid, 1926, p. 154; BuNkKe, O., Tratado 
las enfermedades mentales, p. 322. o dde 
+ (21) E Congreso de Neuro-psiquiatría, celebrado en Blois en junio de 1927. 
(22) MANRESA Y NAVARRO, J. M., Comentarios al Código Civil Español. 1. Madrid, 


1890, p. 336. 15 ade y 
(23) Código Civil Suizo, art. 97; Código Civil Alemán, art. 1569. 
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1.) Si el matrimonio fué celebrado durante un período lúcido, sin duda al- 
guna, el matrimonio es válido (24). 2.2) Cuando la demencia ha sido cons- 
tatada antes y después del matrimonio, tales intervalos lúcidos no se pre- 
sumen, hay que probarlos (25). y 

Pero hoy día la Rota se muestra vacilante y acusá los golpes de la mo- 
derna doctrina psiquiátrica, que afirma, que en el demente precoz, aun 
en los períodos de remisión y mejoría, siempre queda un fondo degenera- 
tivo morboso, una depresión mental, una disminución de la voluntad, que 
les hace perpetuamente incapaces para los actos solemnes de la vida, como 
es el matrimonio (26). Por otra parte, no se llega al intervalo lúcido de una 
manera repentina ni tampoco desaparece de este modo. No es como el mar 
que rompe en el acantilado duro y cortado a pico, sino en el mullido y 
suave declive de la arena. Por tanto, es difícil establecer la linde con pre- 
cisión. Por eso, la Rota exige una prueba rigurosa de intervalos lúcidos (27). 
Sólo la reaparición de una verdadera actividad mental, por un tiempo 
considerable con signos de lucidez multiplicados, sucesivos, continuos, 
sin deficiencias, dándose cuenta y reconociendo el enfermo durante los 
mismos con claridad, sin dudas ni reticencias, la tempestad pasada, la 
erroneidad e ilegitimidad de los actos, ejecutados durante el período pa- 
tológico, será un signo cierto del retorno a la salud psíquica y, por tanto, 
a la capacidad de contraer matrimonio. «Hoy, pues, en esta materia —en- 
seña la Rota— se ha de proceder con toda cautela. Se han de superar to- 
das las circunstancias del caso; si todas ellas bien consideradas, el inter- 
valo fuera de tal modo lúcido y el intervalo lúcido de tal modo prolonga- 
do, que el consentimiento matrimonial sea cierto, se ha de estar por la 
validez del matrimonio; de lo contrario por la nulidad» (28). 


Otro grupo de enfermos, que presentan casos difíciles, es el de los pa- 
ranoicos. Se trata de enfermos lúcidos, capaces de conocer el valor de sus 
actos. «La mayor anomalía psíquica —como escribe el doctor Borri— pue- 
de ocultarse bajo el barniz del juicio. El raciocinio se mantiene inalterado 
y estos individuos pueden acudir a sus asuntos, a sus relaciones, sin que 
el común de las gentes observe en ellos más que un señor excéntrico» (29). 
El paranoico es un sujeto razonador en alto grado, amigo hasta la exa- 
geración de la verdad y de la justicia, pero deformadas éstas por la ma- 
nera apasionada y peculiar de ver las cosas. Todo lo conciben de un modo 
personalísimo, no como es en realidad, sino como suele ser, según suelen 
decir ellos. Son los que se llaman incomprendidos. Ordinariamente su 
anomalía gira en torno a una idea, que los psiquíatras llaman deliran- 
te. Es posible hablar con ellos largamente mientras no se les toque «su 
tecla», pueden dar la impresión de normales, incluso a expertos psiquía- 


(24) Camarinensis nullitatis matr., 18-1V-1854; Pramisdiensis nullitatis, 18-VI1-1778; 
Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXII, dec. 12 coram WynNeN (1-111-1930), n. 13; ib., 
vol. XXVI, dec. 83 coram GRazioLI (3-1V-1934), n. 3; ib., vol. XXXI, dec. 38 coram 
WYNEN (3-IV-1939), n. 3; ib., vol. XXV, dec, 71 (27-XI1-1933), n. 5; ib., vol. XXIII, dec. 
19 coram GRrazioLI (24-1V-1931). 

(25) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXVI, dec. 83 coram GrazioLI (3-X1-1934), 
n. 4; ib., vol. XXIX. dec. 18 coram JUuLLIEN (13-111-1937), n. 4; ib., vol. XXXII, dec. 56 
(30-VI1-1940); Camarinensis nullitatis matr., 18-I111-1854. 

(26) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. V, dec. 13 (13-11-1913), n. 5. 

: LR PASES professionis, 16-X1-1580 coram Cantuccio; Decisiones Lusitanae, 

(28) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXX, dec. 3 coram WYNEN (13-1-1938), n. 3. 
Cfr. ib., vol. XXIX, dec. 18 coram JuLLIEN (16-111-1937), n. 4; ib., vol. XXXV, dec. 82 
:oram HrearD (4-XI1-1943), n. 5. 

(29) Borri1, L., Nozioni elementari di medicina legale. Ed. 1908, p. 296. 
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tras. Con la fuerza de su interior convencimiento, con el poder de suges- 
tión que irradia de los mismos, llegan a convencer, a ganar adeptos. Sue- 
len estar rodeados de su corte de admiradores e incondicionales. Al oír- 
les hablar se llega a dudar de si el que está enfermo es él o es uno. Co- 
nocemos un caso típico reivindicador desiderativo, al que los comités re- 
volucionarios le dieron la razón y le devolvieron «sus derechos». 

Una forma típica de estos enfermos es la de aquellos que están do- 
minados por la idea de la persecución. Si uno se ríe, se ríe de ellos; si el 
párroco en el sermón habla de Judas, se refiere a él; se sienten observa- 
«dos por todos, v. gr., al entrar en teatro, en la iglesia, en la calle. El pa- 
ciente llega a la convicción de que los hombres tienen alguna idea espe- 
cial sobre él, que todos conocen algún defecto o pecado oculto, que haya 
podido cometer. Al delirio de persecución va unido el de grandeza; to- 
dos tienen un sentimiento exaltado de sí mismos; les persiguen, porque 
les tienen envidia; así se encuentran formas de delirio místico: los que se 
creen investidos de una misión sobrenatural, se creen enviados de Dios, 
salvadores del mundo o de un grupo social o de un pueblo; delirio de 
invención: pretenden ser autores de inventos destinados a trasformar la 
humanidad, se imaginan en posesión de métodos terapéuticos infantiles 
para enfermedades supuestas incurables; delirio erótico: creen haber des- 
pertado sentimientos de amor en príncipes o princesas y en personajes 
célebres; delirio de autoacusación: todo lo que sucede al enfermo o a sus 
familiares tienen origen en perversos procederes suyos, v. gr., se cree cul- 
pable de la enfermedad de un familiar por haber cometido un pecado con- 
tra la pureza; se considera culpable de la muerte de un familiar o de la 
desgracia de un extraño, por no haber sentido suficiente aprecio por el 
primero o haber experimentado envidia del segundo; delirio de celos: que 
arranca de una idea para él evidente: la infidelidad de la mujer, v. gr., con 
un hermano suyo. Otra forma típica es el litigante paranoico. Son sujetos 
enérgicos, obstinados, combativos, que no saben perder, que no saben ren- 
dirse, que siempre quieren tener razón y que al sufrir un perjuicio en 
lo que conceptuan sus legítimos derechos, entablan reclamaciones judi- 
ciales, van a todas las instancias. Atribuyen sus fracasos a maquinaciones 
de sus enemigos; creen que no se hace justicia, porque las influencias po- 
derosas de sus enemigos lo impiden por medios ilegales; acusan a los 
jueces y abogados de parcialidad y corrupción. 

De esta breve exposición de síntomas parece con claridad, lo que de- 
cíamos al principio, de cuán difíciles resulta a veces descubrir la enfer- 
medad y, cuanto más, determinar la capacidad mental para contraer ma- 
trimonio, ya que, por una parte, el desarrollo de la enfermedad suele ne- 
cesitar un cierto número de años y en ese período inicial pasan inadver- 
tidos estos enfermos, por ser muy reservados; y, por otra, aun en el 
período álgido de la enfermedad, ordinariamente ésta sólo se extiende a 
un círculo determinado de ideas. 

Hay autores que sostienen la incapacidad del enfermo para contraer 
matrimonio ya desde las primeras manifestaciones y aunque las ideas de- 
lirantes no se refieran a la cuestión matrimonial, «ya que —como escribe 
el jurista Troplong— aunque en apariencias la paranoia no constituya 
más que una enajenación parcial y circunscrita, es siempre signo de ra- 
dical perturbación de la mente» (30). 

Sin embargo, generalmente los autores exigen, para declarar incapa- 
ces para el matrimonio a estos enfermos, el período álgido y buscan la 


(30) Citado por Conón y LóPeEz Sanz, J., Psiquiatría jurídica, penal y civil. Bur- 
gos, 1951, p. 199. 
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relación del matrimonio con el sistema delirante. «Cuando el delirio —dice 
Codón— no versa sobre la materia matrimonial reputamos válido el ma- 
trimonio. Pero si el objeto del delirio sistematizado es exactamente el 
matrimonio, más ampliamente, el orden sexual, como ocurre en los deli- 
rantes eróticos, se han de considerar habitualmente incapaces del consen- 
timiento matrimonial» (31). 

He aquí textualmente lo que enseña la Rota: «Hay que demostrar la 
existencia del delirio pleno en la época nupcial. Se trata de una enfer- 
dad que va progresando sin regla cierta y, por lo tanto, se ha de ver si 
hay circunstancias graves, ciertas y concordes del modo de obrar del 
presunto demente antes, en el acto y después del matrimonio que de- 
muestren que, aunque en estado latente, la enfermedad era grave» (32). 
Se exige, por tanto, que la enfermedad haya llegado a su pleno desarrollo, 
aunque permanezca latente. En esta enfermedad no ha de confundirse 
latente, con período inicial, porque como dice la Rota: «En esta enfer- 
medad es fácil que los enfermos cubran su propia infeliz condición y, 
así, aparezcan como normales; particularmente el bien educado suele te- 
ner un sentimiento vivaz de su enfermedad o de aquellas ideas morbosas 
que saben son consideradas por los demás como absurdas y que les em- 
puja a esconderlas lo más posible» (33). 

Pero no basta para declarar la incapacidad para el matrimonio que la 
paranoia haya adquirido su pleno desarrollo, sino que se ha de demos- 
trar la relación del delirio con la cuestión matrimonial, es decir, ha de 
probarse ciertamente que es la idea delirante la que conduce y casi coac- 
ciona a la mente para contraer (34). 


También las psicosis maníaco-depresivas presentan dificultades espe- 
ciales. Estas provienen de un triple motivo: 1.2) Los largos períodos de 
lucidez mental, con los que alternan los accesos maníacos o melancólicos; 
2.9) La posibilidad y probabilidad de curación de esta enfermedad; 3.%) En 
los mismos accesos de locura maníaco-depresiva el demente mezcla mu- 
chos episodios anormales con hechos de su vida ordinaria, mostrando una 
buena memoria y perfecta orientación, de tal suerte que la gente pueda 
no ver nada anormal en él. 

La psicosis maníaco-depresiva reviste dos formas principales, manifes- 
taciones de una misma entidad noxológica: la forma principal de exalta- 
ción: manía, y la de depresión: melancolía. Su carácter fundamental es una 
alteración de la afectividad en su zona predominantemente vital. 

La alteración básica de la afectividad en la fase de depresión es la tris- 
teza. A diferencia de la tristeza normal, que es motivada y aparece a la 
conciencia como una tristeza moral, la tristeza de la psicosis melancólica 
es inmotivada y como corporal (35). Los enfermos melancólicos se quejan 
de que la tristeza embarga su organismo, que «viene de dentro» y «se arrai- 
ga en sus entrañas»; tienen una sensación de malestar vital. Existen casos 
en los que el enfermo reconoce que su tristeza es inmotivada; pero las más 
de las veces el enfermo presenta un fundamento de su tristeza. El enfermo 


31) Conón Y López Sanz, J., Psiquiatría Jurídica, penal y civil. Burgos, 1951 1 
32) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXVIII, dec. 81 coram pue iiO 


(33) A. A. S., vol. X (1918), dec. diei 7 januarii 1918 coram SEBASTIANELLI. 
o OS al OS Rotae, vol, XXVIIMI, dec. 81 coram JuLLien (16-XII- 
36), 12: DO , dec. 69 coram Massimi (21-XIIP-1937); ib. E 
dec. 81 coram JuLLien (16-XII1-1936), n. 18. O 
(35) Tratado de Patología y Clínica Médicas. IV. Barcelona, 1952, p. 1210s. 
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invierte la relación causal y se cree triste a causa de un disgusto con su 
esposa o con sus hijos, etc., cuando es lo contrario, la melancolía, es la 
causa de los disgustos y aquélla existiría, aunque no se diesen éstos. Esta 
confusión del enfermo sobre la verdadera relación de causalidad es acep- 
tada por los familiares que con la mayor buena fe toman medidas para 
desagraviar al enfermo, rectificar una resolución, por ejemplo, comercial, 
sin más resultado que el que el enfermo traslade su preocupación al acon- 
tecimiento más reciente. Conocemos el caso de un enfermo, cuya melan- 
colía estaba motivada, según él, por estar tuberculoso. Se quejaba de do- 
lores y molestias en el ángulo superior del pulmón derecho. Ninguno de 
los familiares le daba crédito. Sólo la madre llegó a creer que podría estar 
tuberculoso. Visitó a un especialista del pulmón. En la radioscopia y ra- 
diografía se observó una pequeñísima, una insignificante calcificación en 
el pulmón izquierdo. El especialista le dijo que esto no tenía absoluta- 
mente ninguna importancia. Cuando volvió del médico estaba eufórico, 
creyéndose completamente sano, pero al poco tiempo sobrevino la fase 
depresiva y esta vez empezó a quejarse de dolores y molestias en el pul- 
món izquierdo. Se casó, ha tenido hijos, tiene que preocuparse de su fa- 
milia y han desaparecido todas estas manías. 

Casi siempre esta tristeza vital del estrato físico pasa al estrato mo- 
ral, y surge el sentimiento negativo de la propia estimación como culpa- 
bilidad, remordimientos, indignidad. Los enfermos se creen indignos, arrui- 
nados, fracasados, inútiles, condenados, afectos de una enfermedad física 
maligna, como el cáncer, la tuberculosis, etc. Surgen ideas nihilistas. Por 
ejemplo, al preguntarle a un enfermo quién eres, responde: «No soy hom- 
bre completo. Soy una cosa perdida. Nada soy». Con más frecuencia apa- 
recen ideas de condenación eterna. Se consideran autores de los pecados 
más vergonzosos y de los crímenes más horrendos. Otras veces con la 
misma saña con que se encontraban defectos a sí mismos, los encuentran 
en los demás, destilan hiel y amargura sus críticas, sienten envidia de la 
felicidad de los otros, etc. 

Otro síntoma constante de la melancolía es la inhibición psicomotora. 
El melancólico propende a la parquedad y lentitud de movimiento. Los 
actos más sencillos, como levantarse, requieren un esfuerzo enorme. Nos 
decía un enfermo: «Yo he nacido para vivir tumbado. Dios ha hecho la 
noche para dormir y el día para descansar». Hablan sin fuerzas, como con 
desgana, se mueven sin brío. 

El núcleo de la manía está constituído, como el de la melancolía por 
una perturbación de la capa vital de la afectividad; pero de signo con- 
trario. La mímica y porte del maníaco reflejan satisfacción y contento, 
su elocución es fácil, sus gestos atractivos, desenvueltos y graciosos. El 
maníaco identifica su alegría con la salud. No sólo se siente alegre, sino 
sano: «Más sano que nunca». Y, en efecto, su vitalidad no es una ilusión. 
No sólo desborda por todos sus poros dándole un aspecto radiante, sino 
que su resistencia a la fatiga es algo inaudito. Mientras que el melancó- 
lico está cansado antes de empezar una acción, el maníaco parece desco- 
nocer la sensación de fatiga. No cesa de hablar y de moverse, apenas duer- 
me y, no obstante, está siempre fresco y alerta. Algunos enfermos rinden 
más durante la fase hipomaníaca. Un enfermo nos decía en la fase hipo- 
maníaca: «Soy hombre y medio». Mobius ha expuesto que Goethe sufrió 
oscilaciones hipomaníacas, que coincidieron con sus períodos de mayor 
producción literaria. Incluso, la vida familiar puede resultar más grata 
con un hipomaníaco, dotado de sólidos principios morales, que se mues- 
tran más solícitos con los hijos, amante entusiasta con su esposa, etc. 
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Pero estos casos son muy excepcionales. Incluso en las formas leves, 
el enfermo no tarda en resultar insoportable. Fatiga a los de su alrededor, 
a sus amigos con sus charlas interminables e inconsistentes. En el trabajo 
empieza muchas cosas y no acaba ninguna; se da por entero a cada mo- 
mento y también cambia de ocupación y quehacer; incapaz de atención 
sostenida, lo ve y lo oye todo sin detenerse en nada. Su esposa que, al 
principio, se sentía halagada creyéndolo rendido amante, se siente ago- 
tada por el esfuerzo de acompañarlo continuamente a diversiones y pro- 
curar evitar las ligerezas y despilfarros, que no tardan en producirse. Todo 
esto revela una falta de poder crítico, de control de la voluntad y habili- 
dad de su afectividad. Mientras que al melancólico es difícil o imposible 
hacerle sonreír, es, en cambio fácil provocar llanto en el maníaco. Con 
una pasmosa facilidad pasan de la alegría al llanto; pero éste es fugaz. 
Sus lágrimas son lágrimas de cocodrilo. Algo análogo ocurre con la có- 
lera. En algunos casos, el menor obstáculo la suscita; en casos más gra- 
ves todo lo acometen, todo lo rompen; tres son, pues, los síntomas fun- 
damentales del acceso maníaco: euforia patológica, fuga de ideas, tenden- 
cia a la acción. Como síntomas secundarios aparecen ilusiones y alucina- 
clones de la vista y el fenómeno de la confusión de personas. 

Me he detenido algo en la exposición de síntomas de esta enfermedad, 
para que aparezca mejor la dificultad que presentan estos enfermos para 
juzgar de su capacidad para el consentimiento matrimonial y para que se 
entienda cuán justificado es el proceder cauteloso de los Tribunales Ecle- 
siásticos en enfermos de esta índole. La Rota pone en duda la doctrina 
de algunos psiquíatras, según los cuales el acceso de exaltación maníaca 
ya en sus comienzos, en su fase leve, incapacita al enfermo para una de- 
liberación suficiente, para dar el consentimiento matrimonial (36). Por 
tanto, no puede sostenerse que haya incapacidad para contraer en los ac- 
cesos de melancolía o manía simples, a menos que se demuestre a la vez, 
la existencia de una presión externa que empuje a la débil voluntad del 
maníaco-depresivo al matrimonio. Como hay, al menos, aun en los casos 
leves, una debilitación de la voluntad del enfermo, las presiones externas 
en orden al matrimonio, que en la persona normal apenas tendrían efi- 
cacia, aquí revisten importancia especial. Claro que en este caso habría 
que probar la existencia de tal coacción. Por eso, en la investigación de 
la libre voluntad en estos casos la Rota da capital importancia a las car- 
tas y documentos, que acerca del futuro matrimonio hayan sido escritos 
por el enfermo, por propia iniciativa, en tiempo no sospechoso, máxime 
si dicha correspondencia abraza un tiempo largo. Si el deseo de contraer 
matrimonio fué expresado repetidas veces..., si hubieron de vencerse gran- 
des dificultades, son indicios muy poderosos a favor de que el matrimonio 
fué celebrado con suficiente conocimiento y libertad, aunque se hubiera 
demostrado que el matrimonio fué contraído en un acceso maníaco o de- 
presivo (37). Hay que probar que aquél se encontraba en período agudo 
y grave; hay que llegar a la conclusión de que el paciente estaba grave- 
mente afectado por ella (38). Así la Rota no concedió la nulidad del ma: 
trimonio a aquella enferma que demostró en la época nupcial algunas an- 
siedades melancólicas sobre si sería buena esposa, si llevaba suficiente 
ajuar, cierta excitación en día del matrimonio, detalles, que, aunque fue- 


(36) BUNKE, O., Tratado de las enfermedades mentales..., p. 382. 

dd OS S. Romanae Rotae, vol. XXIV, dec. 59 coram JULLIEN (23-XIT- 
PEER 
(38) Decisiones S. Romanae Rotae, vol, XVIII, dec. 23 coram Fionrcz 2 

DILO DO Ll Td dec. 19 coram GrazioLI (24-1V- 1931), A NN cap ol 


dec. 59 coram JULLIEN "(23 3-X11-1932), n. 10; ib. vol. XXXII, d Z h 
VILJ940), De ec. 56 coram CArAZzzo (30: 
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ran efectos de la enfermedad, no demuestran que ésta estuviese en pe- 
ríodo grave y, aunque dos meses después de la boda hubo de ser interna- 
da en un sanatorio neuro-psiquiátrico, salió curada a los tres meses (39). 

Dada la forma de evolución de la psicosis maníaco-depresiva, tiene aquí 
aplicación la doctrina ya expuesta de los lúcidos intervalos; pero con la 
variante de que en esta enfermedad son tan intensos y prolongados, que 
los mismos psiquíatras reconocen la capacidad jurídica de esta clase de 
enfermos durante los mismos. Es más. Un acceso de melancolía y, espe- 
cialmente de exaltación maníaca puede llegar a los pocos días a la forma 
grave, a la forma «conclamata» y remitir en un corto espacio de tiempo. 
No acaece, como en la esquizofrenia, en la que normalmente se da un 
lapso de tiempo mayor en llegar al estado «conclamato». De ahí que la 
Rota, aunque la psicosis maníaco-depresiva se encontrase en estado «con- 
clamato» dos meses después del matrimonio, haya fallado en algunos ca- 
sos que no consta de-la nulidad del matrimonio (40). 


Las causas de epilepsia se plantean frecuentemente en la esfera pe- 
nal; pero son raras en el derecho matrimonial. En lo que va de siglo 
anotamos tres causas en las que se pidió la nulidad por epilepsia. La Rota 
declara en los tres casos presentados, que no consta de la nulidad del 
matrimonio y enseña que fuera de los accesos epilépticos y momentos 
anteriores de aura o posteriores de obnubilación y equivalentes, o de los 
casos en que se haya llegado a un estado de demencia epiléptica, sólo ex- 
cepcionalmente se podrá considerar al epiléptico incapaz de una delibe- 
ración suficiente para un válido consentimiento matrimonial, aunque el 
intervalo no sea completamente neto, tan limpio como antes se creía y 
la epilepsia siempre suponga alguna alteración a la personalidad (41). 


De entre las psicosis exógenas, es decir, producidas por causas exter- 
nas a la constitución individual, que proceden a veces del mismo orga- 
nismo, v. gr., infecciones, enfermedades endocrinas y otras de elementos 
externos al organismo, v. gr., alcohol, cocaína, morfina, sólo diremos so- 
bre los morfinómanos que la Rota rechaza la doctrina de algunos psiquía- 
tras modernos, que ven en todo morfinómano crónico un hombre abúlico, 
de voluntad inhibida, o artificiosamente formada, inhábil para el matri- 
monio. La Rota, reconoce en el morfinómano la existencia de delirios y 
alucinaciones o estados cronicísimos, degenerativos, verdaderamente de- 
menciales durante los cuales el enfermo es incapaz de prestar un válido 
consentimiento matrimonial. Fuera de estos casos la Rota admite en el 
morfínómano crónico una debilitación del juicio y de la voluntad tal que 
en los casos graves puede ser comparado a un débil mental de grado su- 
perior, pero sin que le incapacite para contraer matrimonio. Dos senten- 
cias, una de ellas la célebre Matriten. del año 1937, ha dado la Rota por 


(39) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XVITI, dec. 23 coram FLORCZAK (27-V-1926). 

(40) Decisiones S. Romanae Rotae, vol, XXIIMI, dec. 19 coram GrazioI (24-IV- 
1931), n. 16. 

UD Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXIT, dec. 12 coram WYNEN (1-111-1930); 
ib., vol. XXIV, dec. 39 coram JULLIEN (30-VIT-1932); ib., vol. XXX, dec. 2 coram 
HzaArD (8-1-1938). 


544 JOSÉ DE SALAZAR ABRISQUIETA 16 


morfinismo en lo que va de siglo. En las dos deereta que no consta de 
la nulidad del matrimonio (42). 


El capítulo de las neurosis sigue siendo el más oscuro y confuso de 
la neuro-psiquiatría; pero no presenta tanta importancia desde el punto 
de vista que nos ocupa, porque raramente son causas directas —aunque 
puedan serlo indirectas— de la incapacidad para prestar el consentimien- 
to matrimonial. Bajo este nombre de neurosis catalogan los autores entre 
otras anomalías, la histeria, la neurastenia, las neurosis obsesivas, etc. 

Todos los autores están de acuerdo en que el rasgo fundamental de 
la histeria es la necesidad de aparentar ante sí y ante los demás ser más 
de lo que es. «La personalidad histérica- —dice Bunke— se caracteriza por 
buscar el modo de compensar su inferioridad mediante una vida ficticia, 
en su afán de notoriedad» (43). De aquí se derivan todos los demás ras- 
gos. Les atrae todo lo que es efectista, desmesurado; siempre procura 
hacerse interesante, llamar la atención; no pueden pasar inadvertidos; 
recurren a la mentira, en un principio consciente y, más tarde, inconscien- 
tes, diciéndose amados y solicitados por personas destacadas. Recordamos 
un caso en el que una enferma de éstas, que pasaba por normal decía 
que había sido violada por un médico, del que estaba enamorada y el cual 
no le echaba cuenta. Es más. Empezó a tener señales de embarazo. A los 
nueve meses aquellas señales desaparecieron. 

El fondo de la neurastenia es un agotamiento nervioso; se manifies- 
ta principalmente por una gran fatiga. «Los neurasténicos —dice Fleury— 
son en extremo fatigables, incapaces de esfuerzo, el menor ejercicio agota 
sus pequeñísimas reservas de energías y les reduce a una completa im- 
potencia» (44). Esto provoca en éllos un humor irritable; el enfermo no 
soporta nada; se muestra hipersensible; el insomnio es en él habitual; 
se quejan de falta de memoria, aunque más bien la atención es la función 
más atacada. Su voluntad es débil, cambiando de opinión a cada momen- 
to; son en extremo sugestionables. Adolecen de afectividad deprimida y 
así son frecuentes en ellos los estados de angustia, de tristeza, de pesi- 
mismo. 

El síntoma cardinal de la neurosis obsesiva o paranoia rudimentaria, 
como le llaman algunos psiquíatras, es la obsesión, como lo indica el mis- 
mo nombre. La idea obsesiva es aquella que se impone en el campo de 
la conciencia, incluso, en contra de la voluntad y de la razón del sujeto, 
provocando una sensación desagradable angustiosa. Es frecuente oír del 
enfermo obsesivo quejas como ésta: «Comprendo que esta idea es absurda 
y no quisiera pensar en ella, pero no puedo alejarla de mi mente». El con- 
tenido obsesivo, suele ser muy variado. Es frecuente la obsesión de la 
enfermedad. El neurótico teme contraer, padecer o contaminar las más 
terribles (lepra, cáncer, sífilis, tuberculosis, locura), tomando una serie 
interminables de reglas higiénicas y profilácticas: lavarse las manos re- 
petidas veces, no querer relacionarse ni de cerca ni de lejos con enfermos 
o personas, que los traten, someterse a repetidos exámenes médicos, medi- 
carse, etc. Son también muy frecuentes los escrúpulos obsesivos y 


(42) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XXVII, dec. 10 cora J JT- ; 
ib., vol. XXIX, dec. 17 coram WYNEN (27-11-1937). A 

(43) BuNKE, O., Tratado de las enfermedades mentales. 

(44) M. De FLEURY, Les grands symptomes neurastheniques, p. 14. 
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las ideas de contraste. El que la sufre piensa lo contrario de lo que desea; 
así, pensando en su hijo o éste en su madre o el esposo en la esposa o 
viceversa, se les ocurre involuntariamente «ojalá se muriera»; va a orar 
y piensa: «Padre Nuestro que estás en los infiernos»; se le ocurre las 
blasfemias más horrendas y las obscenidades más espantosas, cuando van 
a comulgar o tratan de rezar, etc. 

Es muy difícil que estas enfermedades neuróticas den pie a una inca- 
pacidad para el matrimonio (45). La Rota reconoce en el histérico cierta 
debilidad volitiva, unida a determinada perturbación de las ideas. Sin em- 
bargo, cuando se trata de un estado de histeria simple, caracterizada por 
los llamados signos elementales, el enfermo no es incapaz de contraer y 
solamente, cuando éste celebre el matrimonio en un estado segundo o ha 
llegado a la demencia histérica, le hemos de decir inhábil para un con- 
sentimiento válido (46). 

La neurastenia por sí sola no incapacita al enfermo para el matri- 
monio. , 

Finalmente, la obsesión en sus casos graves es considerada por la Rota 
como uno de los casos típicos de locura parcial. La Rota exige para de- 
clarar la nulidad que el objeto del contrato matrimonial se halle dentro 
del radio de acción de la idea obsesiva y que ésta empuje al matrimonio 
con tal fuerza, que prive de la libertad requerida, es decir, que se haya 
dado larga lucha del paciente con la idea, estado angustioso emocional al 
obrar signos de esa lucha y acción sin causa suficiente (47). Un caso. Se 
trata del matrimonio entre Dorotea y Luciano. La esposa rompió los es- 
ponsales ya celebrados, y desde entonces queda bajo la siguiente obsesión: 
«Yo he ocasionado una gran injuria y tristeza a Luciano al hacer esto; 
para reparar tal daño estoy obligada a casarme con él, aun cuando de- 
testo este matrimonio.» Los peritos médicos afirman la nulidad de este 
matrimonio. La Rota, en contra de los mismos decreta que no consta de 
la nulidad del mismo, porque, examinadas todas las circunstancias, no 
encuentra en este caso las características de la obsesión verdadera, arriba 
apuntadas. El hecho de que no estuviera enamorada de su prometido y, 
a pesar de ello se casase con él, no basta para concluir con certeza que 
necesariamente celebró el acto en fuerza de la obsesión (48). 

Ponemos punto final a esta larga exposición observando que las con- 
clusiones que hemos ido presentando no tienen la pretensión de ser defi- 
nitivas. Solamente contienen el apunte de aquellas directrices generales, 
que, a nuestro juicio, sigue la Rota al juzgar de las causas de nulidad 
por enfermedad psíquica. A través de nuestra deficiente exposición el 
lector habrá podido vislumbrar cómo, por una parte, la doctrina y los 
Tribunales Eclesiásticos siguen muy de cerca los avances de la ciencia 
psiquiátrica y no echan en saco roto los descubrimientos de la misma y 
cómo, por otra, proceden con suma cautela y con un criterio que, a las 
veces, puede parecer excesivamente rigorista. Es que como fondo obligado 


45) Decisiones S. Romanae Rotae, vol. V, dec. 47 coram (11-V111-1913), M1 21% 
Mor XXIX, dec. 82 coram (QUATTROCOLO (30-XII-1937), n. 22; ib., vel. XXX, dec. 2 
ñ 8-1-1938). j 
46) A SizS S. tán Rotae, vol. 1, dec. 10 (10-VII-1909); ib., vol. II, dec. 15 
(9-1V-1910). 
4 Decisiones S. Romanae Rotae, vol. XVIII, dec. 14 coram GRAZIOLI (7-1V-1926), 
n 13 ib. el XXIV, dec. 48 coram QuarrocoLo (17-X1-1932); ib., vol. XXIV, dec. 59 
coram JuLLieN (23-X11-1932); ib., vol. XXVII, dec, 33 coram JuLLiEN (9-V-1936); ib., 
V, dec. 44 coram Teopori (9-VI-1942), n. 2. 
E), Decisionts Ss. Romanae Rotae, vol. XVII, dec. 14 coram GrazioL1 (7-I1V-1926). 
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de la doctrina canónica y sentencias rotales están las verdades inconcu- 
sas de que todos los hombres tienen, concedido por la naturaleza, dere- 
cho al matrimonio, y la santidad e indisolubilidad del mismo, eco de los 
preceptos divinos, esculpidos en la misma naturaleza humana: «creced 
y multiplicaos y lo que Dios ha unido que el hombre no lo separe». 


JOSÉ DE SALAZAR ABRISQUIETA 


Canónigo Doctoral de la S. 1. Catedral 
de Huelva. Abogado de la Sgda. Rota Romana 


NOTAS Y TEXTOS 


DESCONCERTANTE SEMBLANZA 
DE SANTA GEMA GALGANI 


Es la aparecida en el volumen II del Año Cristiano, p. 31-34, que viene 
publicando la Biblioteca de Autores Cristianos (Madrid, 1959). 

Antes de leerla, nos la denunciaron varios devotos de la Estigmatizada 
de Luca. Posteriormente nos han suplicado personas muy respetuosas que 
pongamos la verdad en su punto, antes de que cunda tan radical defor: 
mación de una de las santas más atrayentes del santoral cristiano. 

La radical deformación de la figura de Santa Gema se cifra en presen- 
tar como anormalidades lo que hasta el presente habíamos ofrecido todos 
los biógrafos de la Santa como fulgurantes manifestaciones del poder di- 
vino. 

Las excelsas virtudes de Santa Gema aparecían realzadas por celestia- 
les carismas. Aquí se recogen las «pinceladas oscuras de este retrato», para 
que, «en este claroscuro de la vida de Gema, sobre el fondo negro resalte 
lo blanco en toda su pureza». 

De modo que no se trata de ennegrecer lo blanco de la santidad de 
Gema. Sólo se intenta cambiar de fondo: sustituyendo el radiante de sus 
carismas místicos por el negro de sus enfermedades físicas y anormali- 
dades síquicas. 

Luego veremos si es posible cambiar ese fondo sin que sufra alteracio- 
nes sustanciales el retrato. 

Como autor de esa semblanza aparece el Padre CarLos MARÍA STAEH- 
LIN, $. J. 

Digamos, ante todo, que el Padre Staehlin está bastante informado so- 
bre Santa Gema, por haber leído los Procesos de Beatificación correspon- 
dientes a sus virtudes y dones sobrenaturales. Es también ferviente ad- 
mirador de Gema; llegando a descubrir en ella «una original ejemplaridad, 
difícilmente superada ni igualada por otros santos». 

Todo se reduce aquí a una cuestión de criterio en el enfoque de los 
hechos. Por otros escritos del mismo autor, singularmente por su tan 
traída y llevada obra Apariciones, ensayo crítico (Madrid, 1954), es cono- 
cida su tendencia a eliminar hasta el máximo posible la especial in- 
tervención divina en los hechos históricos o místicos de la vida de la 
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Esa especial intervención divina la hemos presentado cuantos hemos 
escrito acerca de Santa Gema como el ambiente en el que se desenvuelve 
casi toda su vida. Para el Padre Staehlin, hay que comenzar por sustituir- 
lo con una serie interminable de enfermedades, anormalidades y perturba- 
ciones, que nos habrán de dar razón de los numerosísimos hechos pre- 
sentados hasta ahora como preternaturales. 

Como quiera que Santa Gema es una figura interesantísima para la 
piedad del pueblo cristiano y para la historia de la mística, y como quie- 
ra también que la aplicación de ese criterio demoledor es, en medio de 
todo, muy instructivo para los cultivadores de la Teología de la espiri- 
tualidad, vamos a intentar desvanecer las arbitrarias apreciaciones de 
nuestro buen amigo el Padre Staehlin, y a dar a los devotos de la más 
esclarecida mística de nuestro siglo la satisfacción que algunos de ellos 
nos han suplicado. 


Primeras impresiones. 


Las primeras impresiones recogidas en la lectura de la aludida sem- 
blanza son las de haberse preparado con demasiada precipitación y falta 
de interés. 

Ante todo, ¿por qué colocarla el 4 de abril? El Martirologio romano 
registra el nombre de la Santa el 11 de abril, correspondiente a su muer- 
te, y el día 14 de mayo, día asignado a su festividad. No vemos razón al- 
guna para colocar esa semblanza el 4 de abril. 

En las restantes biografías se señala al principio, entre paréntesis, el 
año de la muerte de cada santo. Aquí se omite dicha indicación. 

Puesto el autor a suprimir fechas, lo hace radicalmente. El lector que- 
da en ayunas acerca del año del nacimiento de la Santa, del de su muerte, 
del de su beatificación o canonización, como del de cualquiera otra fecha 
que pueda interesarle. 

La relación entre diversos sucesos y los años de Gema, al verificarse, 
se hace casi siempre mal. «A los trece años tuvo que ser operada de os- 
teítis tuberculosa [Lo fué a los dieciséis]. A los dieciséis sufrió graves 
trastornos de apariencia neurótica [Los inventa el autor]. A los dieci- 
nueve se multiplicaron las enfermedades desconcertantes con síntomas 
gravísimos [Fueron bien cumplidos los veinte]. Tenía veintidós años 
cuando recibió... los estigmas de la Pasión [Tenía solamente veintiuno].» 

La bibliografía es por demás deficiente e inexacta. Falta la indicación 
de obras tan fundamentales como la Autobiografía, de la misma Santa; 
así como el Epistolario y el Libro de los éxtasis, publicados ya con estos 
títulos en castellano. En cambio se citan —de manera también inexacta— 
unos extractos de las cartas y los éxtasis publicados en 1909, sin indica- 
ción de fuentes o fechas, y por tanto, sin valor crítico. A quien no se 
cambia el nombre se le cambia en esa bibliografía el título de la obra; 
como al Padre Germán de San Estanislao y a mí. Al autor Saint Michael 
se le suprime el Saint, se le da incompleto el título de la obra y se le 
cambia el año de su aparición; que no fué el 1950, sino el 1949. 

Pero dejemos a un lado todas estas minucias para venir a lo más tras- 
cendente. 


El descarte de lo preternatural en la vida de Gema. 


Para dibujar «el fondo negro» sobre el que resalta «lo blanco» de las 
virtudes de Santa Gema, necesita previamente el Padre Staehlin descar- 
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tar todo ese mundo preternatural o carismático donde aparece dibujándo- 


se la figura de la Santa. Por ahí comienza su desfigurada semblanza, 
cuando escribe: 


«Muchos santos han sido acremente discutidos, incluso por católicos, mien- 
tras vivían; pero pocos se han visto perseguidos, también por católicos, después 
de muertos. Gema Galgani, una pobre muchacha italiana que falleció a primeros 
de este siglo, ha corrido esa doble suerte. Mientras su confesor, el obispo Juan 
Volpi, atribuía a histeria los fenómenos extraordinarios que presentaba Gema, 
su director, el pasionista Germán de San Estanislao, afirmaba el origen sobre- 
natural de esas manifestaciones. La primera fase del proceso para la glorifica- 
ción de Gema, celebrada en Luca, donde ella murió, resultó bastante borras- 
cosa, pues había testigos empeñados en hacer de Gema una histérica falsaria; 
y la prudencia aconsejó que el proceso apostólico se celebrase en Pisa. Muchos 
esperaban que el decreto en que se declarase la heroicidad de las virtudes de 
Gema pondría a fin a la controversia, al reconocer implícitamente la autenti- 
cidad sobrematural de aquellos fenómenos. Pero el Papa Pío XI quiso que con- 
tase expresamente en el decreto que la afirmación de la heroicidad no suponía 
juicio alguno sobre el origen de aquellos hechos. Si en Gema hubo fenómenos 
que llamaron la atención de amigos y enemigos, esta decisión del Papa ha sido 
una lección para todos, y en ella hemos de fijar nuestra atención, libres del 
apasionamiento con que entonces se la juzgó.» 


Si algo revela este párrafo es lo inconveniente que resulta acometer 
una empresa con ideas preconcebidas o criterio cerrado. 

Nadie ha «perseguido» —hubiera estado mejor dicho «combatido»— en- 
tre los católicos a Santa Gema después de muerta. Incluso nadie ha es- 
crito de propósito negando los fenómenos preternaturales a ella atri- 
buídos 

En la copiosísima bibliografía referente a ella (1) sólo encuentro una 
obra un tanto suspicaz o adversa (2). Aun esa obra —según indica su pro- 
pio título— se limita a poner reparos a la Biografía escrita por el Padre 
Germán. Respecto a ese único autor, atestigua monseñor Volpi que «da 
la impresión de persona poco equilibrada y de jamás haber conocido a 
la sierva de Dios» (3). 

Acerca de la impresión de monseñor Volpi, recogida por el Padre 
Staehlin, veremos más adelante que no es del todo exacta. 

Ya que el Padre Staehlin alude al proceso ordinario de Luca, debiera 
haber añadido lo malparados que quedaron en él los poquísimos defen- 
sores del histerismo de Gema —ninguno de ellos, sin embargo, intentó 
presentarla como «falsaria»— y el severísimo juicio emitido por el arzo- 
bispo de la ciudad sobre el Promotor fiscal y algunos testigos amañados 
que presentaron a Gema como histérica, al remitir ese proceso a la Sa- 
grada Congregación de Ritos. 

Añade el Padre Staehlin: 


«Muchos esperaban que el decreto en que se declarase la heroicidad de las 
virtudes de Gema pondría fin a la controversia, al reconocer implícitamente la 
sobrenaturalidad de aquellos fenómenos.» 


No lo esperaba absolutamente nadie, por ser extraño a la costumbre 
de la Santa Sede en casos similares. Las palabras del mencionado decreto 


(1) Vd. P. E. ZorroLi, C. P., La Povera Gemma. Roma, Edizioni «ll Crocifisso», 
1957, p. XVIM-XXX. Cuando en adelante citemos documentos contenidos en fuentes 
más o menos inaccesibles, a los que se haga referencia en esta obra, nos remitiremos 
a ella, con la sola indicación de Vd. ZorFoLI, y la página. ? 0 

(2) REHUuHBEL (S. TROVARELLI), Note alla biografia di Gemma Galganí. Napoli, 1919, 
319 p. 

(3) Vd. ZoFFoLI, p. 371. 
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recogen fielmente la norma de la Iglesia a este respecto, junto con la 
delicada atención que se ha tenido con Gema. 

Propone el Relator si efectivamente consta haber practicado la sierva 
de Dios en grado heroico las virtudes teologales y cardinales, y tanto los 
Padres Cardenales como los Prelados oficiales y consultores responden 
afirmativamente. 

Recoge el Papa ese voto, y al proclamar la heroicidad de esas virtu- 
des, añade: 

«Nullo tamen per praesens decretum (quod quidem numquam fieri 
solet) prolato iudicio de praeternaturalibus Servae Dei charismatibus» (4). 

De modo que no se emite juicio solemne sobre esos carismas, por la 
sencilla razón de que «numquam fieri solet». 

Cuando el Promotor de la Fe ponía reparos a algunos de esos hechos 
extraordinarios, como las veinticuatro cartas presentadas por el Padre 
Germán como recibidas directamente por ministerio angélico, daba la ra- 
zón de que se trata de una cuestión minoris momenti, como son los he- 
chos preternaturales, de quibus Ecclesia suum iudicium ferre non solet (5). 

Los abogados no reclamarán una declaración favorable a esos dones 
extraordinarios, de quibus dubitare haud fas est (6). 

Muy oportunamente añadirán esos abogados: 


«Unde quin obstaculum eadem extraordinaria facta recognitioni virtutum 
heroicarum constituant, potius obstaculum excitandum fuisse existimari posset, 
si eadem caelestia munera in Ancilla Dei defuissent: universa siquidem Gemmae 
historia, ex indubiis constans testimoniis, nobis insigne documentum praebet 
inexhaustae illae liberalitatis, qua dives in misericordia Deus plurima et mi- 
rabilia munera diligentibus se largitur» (7). 


Tome nota el Padre Staehlin, y cuantos llegan a estar de acuerdo con 
él, de esta última observación: si los hechos extraordinarios atribuídos 
a Gema pudieran atribuirse a miserables situaciones patológicas, no se ve 
el fundamento de la heroicidad de sus virtudes. De aquí se seguirá que 
implícitamente declara el Papa su origen preternatural. 

Añade el Padre Staehlin: 

«Esta decisión del Papa ha sido una lección para todos, y en ella he- 
mos de fijar nuestra atención, libres del apasionamiento con que enton- 
ces se la juzgó.» 

Descartado que aquí no se trata de una decisión, sino de una mera 
indicación de no incluirse; esa lección no es en manera alguna la que 
supone el Padre Staehlin. De que el Papa haya hecho constar en la de- 
cisión acerca de la heroicidad de las virtudes de Gema, que no abarca 
a sus carismas, no se sigue en manera alguna que descarte su historici- 
dad, y que se pueda escribir sobre la Santa —como hace el Padre Staehlin— 
teniéndolos por «anormalidades». 

Quien mejor podría ilustrarnos acerca del alcance de esa cláusula sería 
el mismo Promotor general de la Fe que redactó el decreto. Lo era en- 


tonces monseñor Salvador Natucci, quien al presentar recientemente la 
obra del Padre Zoffoli, escribe: 


«A propósito de este documento pontificio, algunos poco informados han co- 


(4) AAS 24 (1932) 57. 
(5) Novissimae animadversiones..., p. 17. 


(6) Responsio ad novissimas animadversiones, P. 68. 
(7) Ib., p. 69. 


5 DESCONCERTANTE SEMBLANZA DE SANTA GEMA GALGANI 551 


mentado la famosa cláusula relativa a los dones extraordinarios de la Santa en 
un sentido no conforme al tenor del decreto y a las intenciones de Fío XI; el 
cual se cuidó de advertir que con ella no intentaba dudar de la realidad de los 
hechos preternaturales con que Gema se vió enriquecida; realidad tan innegable 
como consoladora, pero no objeto de un documento que, según la costumbre, 
se refería exclusivamente al heroísmo de las virtudes practicadas por la Sierva 
de Dios» (8). 


¿Por qué no ha parado su atención el Padre Staehlin en el solemne 
decreto con que Pío XII proclama la santidad de Gema? En él pueden 
leerse estas bien expresivas palabras: 


«Plures probati testes enarrant Dei Famulam Gemman, postremis suae vitae 
annis frequenter extra sensus raptam, diuturnas et admirabiles extases, uti de 
multis sanctis legitur, habuisse, et eximiis a Deo gratjis cumulatam esse. 
[Refiere la estigmatización de la Santa, para proseguir:] Item fertur illa ipsius 
Domini lesu et Virginis Mariae apparitione, Angeli sui consuetudine, eorumque 
collocutione saepissime dignata esse; aliasque extraordinarias supernorum Cha- 
rismatum manifestationes saepe saepius habuisse» (9). 


En el Martirologio se consignará que fué, caelestium charismatum 
copia insignis; y en las lecciones del Breviario se hará constar que, re- 
cibida caritativamente por una familia luquesa, virtutibus omnibus, pari- 
ter ac supernis charismatibus, magis magisque splenduit. 

De modo que no vale escudarse en el inciso del decreto acerca de la 
heroicidad de las virtudes de Gema para descartar los radiantes carismas 
que les acompañan. Tienen esos carismas el refrendo de muy numerosos 
testigos fidedignos, pudiendo recogerlos los Papas en solemnes docu- 
mentos. 

Bien podríamos añadir que la fama de Gema, los singulares atracti- 
vos que hacia ella experimenta el pueblo cristiano y el inmenso bien es- 
piritual que produce la lectura de su vida, se asientan sobre el supuesto 
de la preternaturalidad de esos fenómenos. 

En la carta del cardenal Gasparri a San Pío X, solicitando la introduc- 
ción de esa causa de beatificación, leemos: 


«Hanc suam Famulam Deus ipse nostris diebus suscitasse videtur, ut ¡psa et 
moribus angelicis morum pravitatem redargueret, et donis supernaturalibus 
in se receptis hodiernos profligaret errores» (10). 


No cabe consiguientemente escudarse en el hecho de que «el mundo 
siente la necesidad acuciante de conocer a los santos como fueron en rea- 
lidad..., sin llamar sobrenatural a lo que sólo es anormal», para relegar a 
esa categoría todos los carismas de Santa Gema. Si Santa Gema atrae sin 
cesar a innumerables almas es principalmente por sus carismas, que sin 
duda tienen su maravillosa teleología en los planes de la Divina Provi- 
dencia sobre el mundo moderno. 


8) Vd. ZorroLrI, p. VIII. ) 

5) AAS 33 (1941) 99. Con este solemne testimonio de Pío XII queda también des- 
cartada la afirmación del Padre Staehlin referente a Santa Gema, hecha en su libro 
Apariciones, ensayo crítico. Después de afirmar gratuitamente que «la sobresensibili- 
dad de Gema era probablemente anormal, consecuencia de una enfermedad nerviosa 
o mental», añade: «La Iglesia ha querido mantenerse dentro de esta última posibili- 
dad al decir la palabra definitiva sobre Gema» (p. 199). Para el Padre Zoffoli esta afir- 
mación resulta sencillamente «falsa» (O. c., p. 1005). 

(10) Epistolae Postulatoriae pro Signatura Commissionis Causae..., p. 1-2. 
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La aparición de la anormal. 


Eliminado por el Padre Staehlin todo lo preternatural de la vida de 
Gema, surge en su lugar lo anormal o patológico. Escribe muy sentencioso: 


«Ya ha pasado felizmente el tiempo en el que se pensaba que determinadas 
enfermedades estaban reñidas con la santidad. Lo mismo que hay santos sanos, 
hay también enfermos santos, y Dios se puede comunicar lo mismo a los unos 
que a los otros. Puede utilizar como punto de partida o como medio para sus 
comunicaciones una imaginación exaltada, una sensibilidad morbosa, una ma- 
nera de ser distante de la normal. Y pueden darse reacciones patológicas como 
consecuencia de la excitación producida por una comunicación sobrenatural. 
Dios ha querido darnos en Gema un ejemplo luminoso de todo esto. Y en esta 
ejemplaridad de Gema, propia suya, radica su valor presente, que será su valor 
eterno.» 


Aceptamos la tesis del Padre Staehlin. Lo que resulta totalmente in- 
aceptable es su aplicación a Santa Gema. 

Los estudios modernos acerca de las mutuas interferencias entre lo 
sobrenatural y lo patológico, parece que autorizan para llegar a la con- 
clusión de que son posibles los santos síquicamente tarados. Pero tam- 
bién se ha demostrado que semejantes taras habrán de quedar reflejadas 
en toda esa santidad: será una santidad rebajada y como tarada (11). 

Es justamente la excelsa santidad de Gema la que excluye cualquier 
anormalidad capaz de herir las facultades superiores. 

Estudiado este punto concreto por el Padre Zoffoli, comprueba que la 
santidad de Gema «presupone un equilibrio psíquico muy por encima de 
lo normal” (12). 

El doctor Antonelli descubre en ese perfecto equilibrio de la Santa, en 
medio de las mayores contrariedades y más horribles infortunios, la im- 
posibilidad de atribuir al histerismo sus celestiales carismas. Sostiene que 
las histéricas son enfermas mentales, ac ideo valde diminutae personali- 
tatis, seu absque equilibrio physiologico (13). 

No hay momento alguno en la vida de Santa Gema en el que se re- 
vele tamaño desequilibrio. Es siempre la mujer fuerte, superior a todos 
los acontecimientos desgraciados. 

Cuando el Padre Germán lanzó a la publicidad la Biografía, la explo- 


(12). 00. c., p. 392. 

A (13) Votum R. mi D. ni Joseph Antonelli, de discussione dubíi: 'An facta extraor- 
dinaria Gemmae Galgani tribui possint causis pathologicis, vel diabolicis, vel vi ima- 
ginationis, vel autosuggestionis, p. 22. El mismo esclarecido autor publicó otro estu- 
dio bajo el título de Le estasi e le stimmate della Beata Gemma Galgani. Isola dei Liri 
1933, 199 p. En dicho estudio termina por hacer constar: «De cuanto hemos expuesto 
hasta el presente, llegamos a la siguiente conclusión: Todos los hechos extraordina- 
rios de Gema Galgani proceden de una causa divina, y por tanto, de parte de Dios 
que ha querido esclarecer a su Sierva con tantas y tan extraordinarias gracias: ex- 
ceptuados probablemente el sudor de sangre y las lágrimas sanguíneas» (p. 188). 
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sión de admiración y estupor fué la correspondiente a la aparición en el 
firmamento de la Iglesia de un astro de primera magnitud. 

Es verdad que en aquella Biografía abundaba lo que hoy se denomina 
«angelismo», o calurosa exaltación de los valores sobrenaturales, olvida- 
dos los humanísticos. Pocas vidas de santos, sin embargo, han logrado 
aceptación parecida. A su publicación se siguió inmediatamente un ple- 
biscito general solicitando la rápida elevación de Gema al honor de los 
altares. El mismo año quedaba introducida la causa correspondiente. 

Al cabo de cincuenta años aquella Biografía estaba reclamando un es- 
tudio crítico, a base de todo lo publicado, acontecido y evolucionado en 
ese lapso de tiempo. Ese trabajo lo ha realizado, concienzuda y primoro- 
samente, el Padre Enrico Zoffoli, C. P. Su obra es un monumento de in- 
vestigación, de crítica histórica y de buen sentido humanístico. 

La laguna dejada a este respecto por el Padre Germán y sucesivos his- 
toriadores, queda felizmente cubierta, siendo una pena que el Padre Staeh- 
lin no haya utilizado ni incluído en la lista bibliográfica esta obra. El 
elemento humano de Gema aparece en ella con todo su realismo. Afortu- 
nadamente, el elemento divino no queda oscurecido, sino realzado. 

Gema no es en manera alguna la Santa psíquicamente anormal que 
nos describe el Padre Staehlin, sino el prodigio de virtud que ha embe- 
lesado al mundo; asentado sobre el pleno equilibrio de todas las faculta- 
des, en un psiquismo perfectamente sano. 


La doble serie de acontecimientos. 


Afirma el Padre Staehlin que «la vida exterior de Gema podría com- 
pendiarse en pocas líneas y carece de interés». 

Como quiera que esa vida exterior incluye todos los acontecimientos 
humanos y el ejercicio de las virtudes cristianas, dígasenos lo que puede 
resultar interesante, e incluso lo que canoniza la Iglesia, en la vida de 
sus santos. 

Para el Padre Staehlin lo interesante son las anormalidades que sirven 
de fondo a la santidad de Gema. De aquí el que prosiga: 


«Gema fué protagonista de una doble serie de acontecimientos que fijaron 
en ella las miradas de cuantos la conocían... La primera de esas dos series de 
acontecimientos se refiere a su salud.» 


Aquí sigue una serie de errores y confusiones acerca de las enferme- 
dades de la Santa por demás lamentable. Revelación del criterio saturado 
de naturalismo del Padre Staehlin aparece singularmente el siguiente 
párrafo: 


«Le aparecieron en el cuerpo manchas semejantes a quemaduras, dos costi- 
llas se le deformaron visiblemente, padeció dilatación del corazón, tenía sú- 
bitos accesos de fiebre con temperatura que no alcanzaban a registrar los ter- 
mómetros clínicos, con pulsaciones galopantes que movían la cama en que 
yacía.» 


¿No era esto efecto del encendidísimo amor de Gema, y no se dan pa- 
recidos fenómenos en las vidas de otros santos? 

Todos los testimonios de los procesos presentan dichos fenómenos como 
arrobadores. Así los reconoce también el Padre Germán cuando escribe: 
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«El serafín de Luca tuvo tan encendida esta llama del amor divino, que de 
haber durado dos o tres meses se le hubiera encendido el corazón en el pecho. 
No formulo hipótesis simo que refiero hechos bien comprobados por la expe- 
riencia. Aquel corazón era un horno al que no se podía acercar la mano, ni 
aun sobre los vestidos, sin sentirla quemada. Deseoso de cerciorarme mejor 
sobre este punto, previne a la señora que la cuidaba para que la observase 
en los éxtasis, y ¡oh maravilla! una y otra vez pudo comprobar que la parte 
del pecho correspondiente al corazón se hallaba tostada, cual si debajo de ella 
se hubieran colocado carbones encendidos» (14). 


Las afirmaciones de que «en los últimos años sufrió extrañas alucina- 
ciones que la asustaban y la ponían en ridículo», y de que «daba mues- 
tras de tener perturbadas las facultades mentales», son también arbitra- 
rias, más bien falsas y, en la insignificante partecita que puedan tener 
de verdaderas, extremadamente desorbitadas. 

Las presuntas «alucinaciones» constituían verdaderas apariciones dia- 
bólicas, bien comprobadas por múltiples manifestaciones externas. Las po- 
cas personas que rodeaban a Gema sabían lo suficiente sobre esta guerra 
infernal para no tener a Gema por un ser ridículo. 

En cuanto a las «perturbadas facultades mentales», fuera de algunos 
momentáneos delirios los últimos días de su vida, las conservó siempre 
en lucidez perfecta y constantemente elevadas al cielo. 

Un estudio detenido de esa época lleva al Padre Zoffoli a la conclusión 
de que «al menos en los últimos meses de su vida alcanzó Gema la sépti- 
ma morada teresiana» (15). ¡Qué diversidad de apreciaciones! 

Es una pena que para sacar adelante sus prejuicios tenga el Padre 
Staehlin que desfigurar o tergiversar hechos tan embelesadores y eviden- 
temente maravillosos. Los últimos meses de Gema correspondieron a su 
vida de víctima reparadora por los pecados del mundo, en unas acometi- 
das diabólicas y desolaciones espirituales de espanto, pero que también se 
las había anunciado con mucha antelación Jesucristo. 


Las demostraciones de virtud excesivas. 


Reconociendo el Padre Staehlin que Gema resplandeció en todas las 
virtudes cristianas, para sacar adelante la tesis de la anormalidad de la 
Santa, añade que «llegó a cultivar ciertas virtudes con demostraciones que 
parecieron excesivas; en materia de pureza, si de niña no permitía que 
la tocase ni su padre, jamás consintió que la auscultase el médico». 

De ser todo esto verdad, resultaría que Gema fué un poco ñoña y mo- 
jigata. Pero sustancialmente no lo es. 

Téngase presente que la perfección de la castidad siempre ha ido acom- 
pañada del vivo sentimiento del pudor. En las almas virginales ese pudor 
llega a manifestaciones a todas luces excesivas para personas corrientes. 

No estará por demás consignar que el amor de Gema a la santa pure- 
za se asienta firmemente sobre motivos sobrenaturales. El no querer 
mirarse o tocarse ni que otros la mirasen o tocasen, provenía, según pro- 
pia manifestación, de que «cuando era pequeña oí un sermón, del que se 
me grabaron estas palabras: Nuestro cuerpo es el templo del Espíritu 
Santo. Estas palabras me impresionaron, y he procurado con todas mis 
fuerzas conservar puro mi cuerpo” (16). 


(14) Vd. ZorroLr, p. 398. 
(15) "O Ccp: 4830: 


(16) Autobiografía, p. 23. En Santa Gema Gal i i iari i 
varios, Libro de los éxtasis. Barcelona. 1947, 317 A oO aia, Diario, Escritos 
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A Su tía Elisa no afirma que «no permitía que la tocase ni su padre», 
sino que consigna en alabanza de Gema: 


«Respecto a la pureza, apareció reservadísima. Desde pequeñita rehusaba 
ser lavada por mí, que hacía de madre. No quería que la tocasen ni en broma, 
ni permitía siquiera a su padre que la besase» (17). 


Este recato la acompaña hasta el sepulcro. Cuando se trató de lavarle 
los pies en la última enfermedad para administrarle la Extrema Unción, 
se aprovechó de una momentánea ausencia para lavárselos ella misma. 
Incluso llegó a disponer quiénes habían de tratarla después de muerta 
y quiénes habían de conducir su cadáver al cementerio. 

Muchos santos han cometido parecidos «excesos»; reveladores, en re- 
sumen, de la excelsa perfección de su pureza. 

La afirmación de que «jamás consintió que la auscultase el médico», 
y la otra que añade más adelante, que «no se dejaba reconocer debida- 
mente», están en pugna con todas las declaraciones de los mismos médi- 
cos y de cuantas personas la rodeaban. 

El testimonio más autorizado a este respecto sería el de la tía de la 
Santa, que se limita a decir: 


«Cuando estaba enferma se necesitaba interponer toda la autoridad para 
dejarse visitar del médico, y sólo se sometía diciendo: Haré un sacrificio» (18). 


Exagera la Santa, como de costumbre, cuando afirma que «no consen- 
tía en que me visitase el médico, ni en que nadie me viese o tocase», por 
cuanto añade unas líneas más abajo: 


«El médico, una vez que me vió, pidió consulta.» 


Véase ahora el pudor virginal con que refiere su actitud durante esa 
consulta: 


«Vinieron tres. El dolor del mal no fué nada. El verdadero dolor fué el de 
tener que estar casi desnuda del todo delante de ellos... Hubiera, papá mío, 
preferido morir» (19). 


De los reiterados testimonios de los médicos no se deduce en manera 
alguna que se resistiese a los reconocimientos, algunos tan reservados 
como el previo indispensable para aplicarle botones de fuego a los riñones. 

El Promotor de la Fe tratará, en cambio, de comprobar excesos con- 
trarios a los apuntados por el Padre Staehlin; concretamente, el que en 
ausencia de doña Cecilia se dejase oprimir el corazón en los éxtasis por 
Basilio Morelli, hombre de treinta años, que estaba en la casa como de- 
pendiente de la farmacia, y el que también aceptase de él que le restre- 
gara las piernas (20). 

Ni en lo uno ni en lo otro había excesos reveladores de anormalidad 
o ligereza. 

Eufemia Giannini afirmará a este respecto que Gema procuraba evitar 
toda singularidad; citando el caso de que cuando en el veraneo acudía 
con la familia Giannini a la playa de Viareggio, si bien ella no se bañaba. 


(17), Positio super virtutibus. Roma, 1927, 647. 
(18) Ib., ib. 

(19) Autobiografía, p. 23. 

(20) Animadversiones, p. 27. 
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se entretenía contemplando cómo lo hacían los hijos de su padre adoptivo 
don Mateo Giannini (21). 

Lamentamos haber tenido que escribir este párrafo para defender a 
Gema de lo que juzga el Padre Staehlin en las virtudes de la Santa «de- 
mostraciones excesivas». 


¿Histeria, neurosis, epilepsia? 


Estos achaques y enfermedades se atribuyeron reiteradamente a Gema, 
recogiéndolos el Padre Staehlin, sin hacerse cargo de las diversas y con- 
tundentes refutaciones que han recibido. 

Por descontado que para los profanos los éxtasis de Gema constituían 
casos vulgares de histerismo. 

Los médicos que la asistieron —alguno incrédulo, y varios otros for- 
mados en la escuela positivista— los atribuían a la misma causa. 

En cuanto a Monseñor Volpi, no es del todo exacta la afirmación del 
Padre Staehlin cuando afirma que «atribuía a histeria los fenómenos ex- 
traordinarios que presentaba Gema». 

Estuvo siempre vacilante, excluyendo del ánimo de Gema todo intento 
de falsificación o engaño. Si a veces trató a Gema como a histérica, fué 
más bien por humillarla; lo que motivó una violenta reacción del Padre 
Germán, que llegó a escribirle: 


«Otra equivocación cometida en su dirección —perdóneme Monseñor si ten- 
go la osadía de hablarle así—, se cifra en ese continuo atormentar a Gema, 
echándole en cara la ilusión histérica. Dios hace tanto para confortar a las 
almas, ¿y nosotros mos aplicaremos a desalentarlas? Una cosa es probarlas, hu- 
millarlas y despreciarlas, y otra persuadirlas de que se tengan por ilusas, y así 
empujarlas a la desesperación, El Señor no lo permitirá; pero nosotros no ha- 
ríamos bien en contrariar sus designios» (22). 


El hecho de verse tratada como histérica llegó a persuadir a la misma 
Gema de que realmente sus éxtasis eran efecto de histerismo, por lo que, 
ante las dificultades por realizar sus ardientes deseos de ingresar entre 
las Pasionistas, escribe con toda ingenuidad al Padre Germán: 


«Dos son las razones por las que el confesor quiere tenerme siempre en el 
mundo. La primera, porque tengo una enfermedad que se llama histerismo, y 
por ella mo me recibirían; pero Jesús me asegura que apenas entre quedaré 
curada, y nada de extraordinario acaecerá en mí hasta después de la santa 
profesión» (23). 


El mismo Padre Germán supuso en un principio que Gema era juguete 
de su fantasía o del demonio, y que sus llagas y fenómenos raros obede: 
cían al histerismo. Con anterioridad de su primera entrevista con Gema 
escribía a Monseñor Volpi: 


«Conviene caminar poco a poco. Las llagas pueden provenir de Dios o del 
demonio, que emplea mil artimañas para engañar a las almas, arrastrarlas a 
la soberbia y perderlas. Las otras cosas extraordinarias, pueden provenir del 
uno o del otro, e incluso no pasar de simples afecciones histéricas» (24). 


(21) Vd. ZorrFoLI, p. 527. 
(22) Vd. ZorroLiI, p. 351. 


(23) Epistolario de Gema Galgani, la gran Santa del siglo XX. Barcelona, 1944, 
(24) Vd. ZorFoLI, p. 319. 
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La primera entrevista con Gema disipó en gran parte esas sospechas; 
pero continuó estudiándola con toda clase de reservas. Cuando ya sólo le 
faltaba el estudio de las denominadas «zonas heterógenas», se vió sor- 
prendido por una advertencia de Gema, manifestándole sus intentos, lo 
desagradables que eran a Jesús y la disposición en que se encontraba, a 
Desar de todo, de someterse a esa prueba (25). 

Tras largos estudios y afanosas observaciones, acabará por persuadirse 
el Padre Germán de que el histerismo debe quedar totalmente descartado 
de los fenómenos extraordinarios de Gema. La defenderá de ese achaque 
en una «Disertación», inserta al final de la Biografía. Tras ese estudio 
llegarán en la misma línea los del doctor Antonelli (26), del doctor Lud- 
wig (27) y de los abogados de los Procesos (28). 

«Viente isterismo» (Nada de histerismo), ha podido titular el Padre 
Zoffoli un cabítulo de su obra (29), recogiendo esos y otros testimonios, 
y comprobando que la psicología de Gema, el heroísmo de sus virtudes 
y las características de sus éxtasis excluyen en absoluto la posibilidad del 
histerismo. 

Dígase otro tanto respecto a la neurosis o la epilepsia. 

Es verdad que se registran algunos hechos en la vida de Gema capaces 
de dar pie para esa suposición. Por descontado que el Padre Staehlin se 
cuida muy bien de recogerlos, para presentarlos como «pinceladas oscu- 
ras» en ese retrato. 


«A veces rodaba por el suelo entre convulsiones y parecía arrojar espuma 
por la boca.» 


Caía por tierra, de no acudir manos caritativas a impedírselo, en cada 
uno de los éxtasis. Esto es común a todos los extáticos. Gema lo relata 
con toda ingenuidad: 


«Un día fuí presa de tanto dolor al fijar las miradas en Jesús Crucificado, 
que caí desvanecida en tierra» (30). 


Al referir una visión de Jesús Crucificado, añade que experimentó do- 
lor tan profundo que «me desvanecí, caí por tierra y permanecí en esa 
posición por espacio de varias horas» (31). 

También cayó por tierra en esta ocasión, bañada en sangre, al escuchar 
una blasfemia, «porque veo lo mucho que sufre Jesús al verse blasfe- 
mado» (32). 

El Padre Staehlin hace alusión a «convulsiones» y a que «parecía arro- 
jar espuma por la boca». Más adelante añade: 


«No disimulemos las pinceladas oscuras en este retrato: en algunos accesos, 
que fueron calificados de ataques infernales, Gema arrebató y rompió los ro- 
sarios de los circunstantes y escupió a las imágenes de Jesús y de María; en 
aquellos arrebatos, y en algunas otras actuaciones sorpremdentes, Gema era, 
sin duda, irresponsable y nunca se podrán esgrimir contra su santidad.» 


(25) Biografia della Serva di Dio Gemma Galgani. Roma, 1915, 6.” ed., Disserta- 
zione Ni VI De O 

2 otum..., Pp. 9-38. 

En AB PAS Gemma Galgani eine Stigmatizierte... Paderborn, 1912, p. 32. 

28) Responsio ad animadversiones, Pp. 91-115. 

29) O. C., p. 400-410. 

(30) Autobiografía, p. 18. 

(31), LD... D: 33. 

(32) Epistolario, p. 262. 
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No los esgrime el Padre Staehlin contra la santidad; los esgrime úni- 
camente contra la normalidad de Gema, indicando con sobrada claridad 
que para él se trata de verdaderos ataques epilépticos. 

Antes que él los había presentado como reparos a la santidad o nor- 
malidad de Gema el Promotor de la Fe; siendo muy de lamentar que el 
Padre Staehlin no haya recogido las respuestas de los abogados, y aun el 
simple relato de las impresiones que experimentaba Gema en esos mo- 
mentos, totalmente distintas de las experimentadas por los epilépticos en 
sus accesos. 

Si bien es verdad que algunos —incluso en ciertos momentos la bue- 
nísima de doña Cecilia Giannini (33)— llegaron a tener esos arrebatos por 
ataques epilépticos, el conjunto de los hechos y las manifestaciones de 
Gema revelan claramente que se trata de violencias satánicas. 

Que tales violencias puedan darse y se den efectivamente en los mís- 
ticos, lo esclarecen suficientemente los teólogos que han escrito sobre la 
materia. El Padre Poulain, por ejemplo, es muy terminante: 


«El demonio se apodera de la lengua y los miembros, llegando a realizar el 
paciente, sin consentimiento de la voluntad, actos desordenados... Debemos ad- 
mitir, por tanto, como fenómeno real, que se dan crisis violentas de obsesión, 
durante las cuales, ciertos actos en sí pecaminosos, son realizados automática- 
mente, sin que por consiguiente, el sujeto sea responsable» (34). 


En conformidad con estos principios aparecen las declaraciones en los 
procesos del Padre Pedro Pablo, por entonces provincial de los Pasionis- 
tas y más tarde Arzobispo de Camerino, testigo el más caracterizado: de 
estas violencias (35). 

Gema nos las ha escrito con toda sencillez en su correspondencia, ma- 
nifestando se sentía en tales momentos como empecatada, con «sólo una 
excepción...: el corazón, sede de Jesús» (36). 

Estudiados esos fenómenos en sus causas, en sus formas, en sus re- 
laciones con otros, evidentemente preternaturales, se ha llegado a la con- 
clusión ciertísima de que en manera alguna deben considerarse epilépti- 
cos. Presentarlos sin más como «pinceladas oscuras», pugna con la obje- 
tividad histórica. 

Si juntamos esto con la previa eliminación de todo lo arrobador y ca- 
rismático que registra la vida de Gema, bien se entenderá que la sem- 
blanza ofrecida por el Padre Staehlin resulta «desconcertante», por no 
emplear calificativos más duros. 

Confiamos quede eliminada o fundamentalmente rehecha en sucesivas 
ediciones de este Año Cristiano, si se quiere sirva él en todas y cada una 
de sus páginas para ilustración y edificación del pueblo cristiano. 


BAsILIO DE SAN PABLO, C. P. 


(33) Vd. ZorrFoLI, p. 245. 
34) Des gráces d'oraison. Paris, 1931, 11.* ed., c. 24, n. 72-73 
5 rie super dubio..., p. 779. : - 
pistolario, p. 229. El hecho de arrojar Gema en las ac j 
espuma por la boca, atestiguado por unos testigos de los o ys 
otros, fué objeto de un particular estudio por parte del Padre Germán. A las pregun- 
tas hechas sobre el particular a doña Cecilia Giannini, respondió la fiel testigo de 
todos los carismas de Gema: «Estando en éxtasis, jamás arrojó espuma por la boca 
Sólo tres veces aconteció esto, y fue cuando le sobrevinieron aquellos asaltos del de- 
monio, acontecidos una vez en mi habitación y dos en la de don Lorenzo; conocién- 
dose bien que no estaba en éxtasis, sino que era asaltada por el demonio» (Vd. Zor- 
FOLI, P. 408). Alegó este hecho de la espuma por la boca el Promotor de la Fe sus- 
O de copadas de o peo Je Gema pudieran ser ataques epiléticos 
madversiones, p. ; deshaciendo los 
o SONES p abogados oportunamente esa sospecha 
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IMAGENES DEL PRELADO EN EL BTO. 
JUAN BAUTISTA DE LA CONCEPCION 


(Conclusión.) 


7.2 CONDICIONES ESPIRITUALES DEL PRELADO 


a) Si hemos de pedir al Prelado ciencia y sabiduría según Dios, para 
dirigir convenientemente a sus súbditos al fin último, éstas se reducen 
a lo que dice San Juan “conocer a Dios Padre y al que envió Jesucristo; 
y como dice San Agustín, conociéndole, amándole”. 

El grado más excelso que se tiene de ella en esta vida, es la sabiduría 
mística. Después viene la ciencia y sabiduría según el modo humano que 
siempre que no se busque por sí misma y tenga en cuenta su carácter 
instrumental en relación al misterio y economía de Dios, es provechosa 
y nutre la fe. Tanto es esto necesario que, desligada de la vida sobre- 
natural, será como pluma de ave llevada por el viento. En efecto, sin 
alguna comunicación sobrenatural de Dios sólo se dará apariencia de cien- 
cia divina cristiana. 


“Esta es la diferencia que hay de la pluma, cuando está de por sí, a cuando 
está sujeta en el ave, que, cuando está en el ave, está sujeta al ave para volar 
o no volar, para subir o para bajar, según la necesidad que tiene para su sus- 
tento o recreación. Pero, cuando la pluma está fuera del ave que la pelaron, está 
sujeta al aire para que haga de ella lo que quiera. Esa diferencia hallo yo en la 
ciencia, que, cuando está en un hombre virtuoso, está la ciencia sujeta a la 
virtud para que de ella haga lo que quiera; con ella se levanta al conocimiento 
de sí propio, con ella sube y con ella baja y se humilla; pero si está esta ciencia 
sin virtud, está sujeta al viento que se la lleva, donde hay presunción, elación 
o vanagloria y así por sí sola no vale, si no está acompañada de la virtud...” 
(T. VI. PP. 179 b-180 a.) 


Mas no merece el nombre de sabiduría cristiana la vana ciencia que 
no acertó a ser divina, ni la que Cristo enseña. 


“Porque algunos, y, no sé si diga por nuestros pecados, en viendo cuatro 
letras, se dejan llevar y en eso les parece que está puesto todo el crédito, el 
ser y el valor de toda una religión y llevados de dos argumentos, ya les parece 
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que en eso hay que buscar otra cosa y que todo está hecho y acabado; y muchas 
veces por ese engaño suele estar todo acabado, porque buscaron letras y no 
acertando a ser divinas, ni las que Cristo enseña, sólo sirvieron de lo que San 
Pablo dice que es hinchar y elevar” (Ib.). . 

b) De aquí que el Beato Reformador ponga como condición esencial 
en el Prelado la virtud, es decir, la vida cristiana que orienta al último 
fin. Quien posea vida cristiana no podrá menos de cumplir con las obli- 
gaciones mínimas sobre sus súbditos. Este mínimo se reduce a que el 
Prelado salga, busque, procure lo que tienen necesidad sus súbditos, ha- 
ciendo él alguna moderada diligencia. Otra cosa sería pedir a Dios mila- 
gros sin necesidad. 


“En las Religiones Reformadas suele haber algunos Prelados que lo quieren 
dejar todo a Dios y ésta es una grande tentación” (T. VI. F. 178a.) 

“Prudencia que es tener cuidado de sus súbditos, que no los dejen morir 
de hambre. ni quieran vivir con descuido, que en alguna manera parece tientan 
a Dios, obligándole a que haga milagros, por no querer ellos de su parte poner 
un poco cuidado y solicitud.” (T. VI. P. 178b.) 


Por eso se resiste el Beato Padre a conceder “que fulano es Santo para 
sí y aunque es gran penitente y de particular espíritu, pero su casa, casi 
siempre desproveída”. Analiza esta afirmación en sus dos partes: 1) santi- 
dad sólo para sí, y 2) dejar morir de hambre a los religiosos. 

1) En cuanto a la santidad lo será para sí y para los otros, “por ser 
la regla y modelo por donde se gobierna lo demás del edificio; vidrio por 
donde baja la luz del Cielo a los súbditos y, siendo ellos Santos, claros y 
transparentes, no habiendo puesto tierra, ni obstáculos en su vida, que 
los súbditos lo han de ser y que si una vela arde y luce, que, aunque 
le pese (si así se puede decir) ha de alumbrar a los circunstantes, y han 
de participar de aquel bien”. (T. VI. P. 179a.) 

2) Y que se compagine con la santidad vivir con descuido y dejar 
morir de hambre a los religiosos, “también lo niego porque la propia vir- 
tud, santidad y celo santo que tiene de que Dios sea más servido y agra- 


dado, eso está obligando a Dios que remedie mis faltas y tenga mis cui- 
dados...” (T. VI. P. 179 a-b.) 

En conclusión, quien tiene “un verdadero desasimiento de todo, para 
que así se dé todo a sus súbditos” posee una condición esencial para go- 
bernar (Cfr. T. VI. P. 170b), y es verdaderamente sabio. El valora al 
mundo como es, discierne lo verdadero de lo falso y posee altísima sabi- 
duría, aunque no sepa decir: Sic argumentor, probo, concedo y nego. Mi- 
llares se han salvado sin esta clase de ciencia y con virtud, mas ninguno 
sin virtud. Pero esta dislocación de vida santa y ciencia, se apoya en un 
supuesto falso: reputar por ignorancia a quien carece de un método par- 
ticular de conocer. (Cfr. T. VI. P. 180a-179b.) Sin embargo, supuesta la 
santidad, el Prelado que junta habilidad exterior, ciencia humana, es oro 
acendrado y perla guarnecida. 


“Esto es de grande consideración, y cuando se halla con lo primero es oro 
acendrado y perla guarnecida; pero si anda de por sí, aténgome a la perla y no 
a la guarnición, a la penitencia y a lo santo, y no a los huevos de las espuertas.” 
(TVL FP: 179.a:) 
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8.2 Dos IMPEDIMENTOS PARA EL OriCiO DE PRELADO 


a) En las Religiones Reformadas se presenta un impedimento pecu- 
liar, nacido de la continua oración y recogimiento. Se trata de la enajena- 
ción o éxtasis que les impide acudir a las cosas exteriores. 


“Es certísimo que el Prelado que demasiadamente se hubiese dejado llevar 
de esas elevaciones, ha de hacer muchas faltas, porque, como su conocimiento 
ordinariamente es arriba, aplicando todo su entendimiento al conocimiento de 
Dios, deja de ver y quédase a oscuras de las cosas bajas que en su casa se hacen, 
sin tener en cuenta, ni acudir a ellas como debe, pues que si ha criado un es- 
píritu de bondad que llamamos simplicidad, que todo lo echa a la buena parte, 
engañarlo han los súbditos cada día ochenta veces.” (T. V. P. 144 b.) 


Por otra parte estos Prelados están dotados de un espíritu extraordi- 


mario, de lo más exquisito y que se acerca a lo más levantado de esta 
vida. Ahora bien, si * 


“un Prelado puesto «en el estado corre, vuela de suerte que el pobre súbdito 
mo le puede dar un alcance a sus pensamientos, palabras, ni obras, las cuales 
no son obligados a imitar por ser dones extraordinarios y sobrenaturales que 
les da Dios cuando, como y a quien es servido; pues no es bien a mí que den 
Prelados cuyas obras y enajenamientos, por una parte le impiden a que él 
se acomode conmigo y por otra parte me desobliguen a que yo no me acomode 
con él, siendo verdad que se deben en todas las cosas asemejarse el Frelado a 
Jos. súbditos.” (T. Y. E-1U3a:) 


Esto mismo se puede exponer bajo el símil del tiro al blanco. 


“Si un hombre tirase al blanco y unas veces los tiros se fuesen por bajo y 
otras por alto, ¿de cuál de estos tiros juzgaríamos mejor? Dicen que es mejor 
el alto, pero impertinente para lo que fué el blanco, pues no lo acertó. Sólo es 
buen tiro el que le da dé medio a medio. El hombre, si es bestial, nada vale 
para Prelado, porque sus tiros se van por bajo, y sus obras no son cual con- 
viene. Si es todo espíritu elevado, también será para él oficio ocioso, porque 
sus tiros se fueron por alto. Solos serán buenos lo que hicieron aquellos Pre- 
lados, que acomodándose con sus súbditos, les saben reprender sus faltas, es- 
cudriñar sus defectos y hacer virtudes y obras que se pueden imitar, lo cual 
hace un Prelado que es hombre, que hombre quiere decir tiene alma y cuerpo, 
acudiendo a las cosas de su oficio con las operaciones comunes que preceden 
de todo el hombre según el cual es semejante.” (T. V. P. 143b.) 


En una palabra, que el oro y plata del espíritu extraordinario del Pre- 
lado ha de mezclarse y proporcionarse, para que se conozca como moneda 
corriente de oro y plata (Cfr. T. V. P. 144a); su talla de gigante ha de 
labrarse, acomodarse al talle y medida de las necesidades y trabajos de 
los súbditos. 


“Quien dijo asemejarse fué decir labrarse, acomodarse y proporcionarse al 
talle y medida de las necesidades y trabajos de los súbditos, de suerte que, cuan- 
do una obra se ha de conformar con otra, es necesario lo alto bajarlo y lo bajo 
subirlo hasta que avengan y se asemejen. Pues el hombre que obra sólo según 
el cuerpo, no llega; quédase bajo para asemejarse a los súbditos que son 
o pretenden ser siervos de Dios. Subir por sí, si sólo es cuerpo no puede; es 
necesario que el alma la acompañe, que es quien con ayuda y gracia de Dios 
realza y levanta nuestras obras. El alma sólo, si en el Prelado está hecha es- 
píritu, haciendo obras tan elevadas que en ellas no tenga el cuerpo parte de 
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consideración, ya eso es muy alto y es menester bajarlo y acomodarlo al trato 
y conservación de los súbditos. Por sí sola pienso que no puede, porque en este 
estado, si el cuerpo no la estorbase, detuviese O bajase o por acomodarse a su 
flaqueza Dios la soltase, es infalible que siempre se quedaría así; y así es ne- 
cesario que eso puro del espíritu se ague con las obras y flaqueza del cuerpo, 
para que los súbditos flacos puedan beber y gozar del trato común y ordinario 
del Prelado.” (T. V. FP. 143 b-144 a.) 


Este estado en que suponemos aquí al Prelado es muy excelente y que 
pretenden los varones espirituales, pero es una merced para gozar a 
solas y así debe ser súbdito y procurarlo el que lo goza, porque no le im- 
pida a sus obligaciones, siendo Prelado. 


“Verdad es que el varón espiritual y levantado de quien ahora vamos tra- 
tando, lo tenemos entre nosotros y lo vemos, pero no vemos lo que de él hemos 
de imitar. Digo que, siendo los bienes que él goza en sus elevaciones sobrena- 
turales y extraordinarios, que esos no se alcanzan con industria humana, ni 
lo alcanzamos, porque de eso no sabe quien de ello no gusta, es necesario baje 
y se ponga en traje que veamos su trato, su conversación y oración. Bien es 
verdad, mis hermanos, que eso es lo más subido y levantado de la vida que 
los hombres acá pretenden desembarazarse de lo de acá abajo, quedar de todo 
ello libres para volar en lo alto. Esto es lo que buscamos y ésta es una merced 
que a quien Dios le concede es dichoso y bienaventurado; debe conservarla, 
guardarla y agradecerla; pero ésta es una merced para a solas y así debe ser 
súbdito y procurarlo el que la gozase, porque no le impida a sus obligaciones, 
siendo Prelado.” (T. V. P. 145 b.) 


Pero este estado en su grado más perfecto, trae consigo una sumisión 
del hombre exterior y en este caso “estos tales digo que son muy buenos 
Prelados”. En efecto, son “personas que con continuas y grandes mortifica- 
ciones y amansaron al hombre exterior, / de modo que / es muy ordinario, 
como quien se ha de hacer daño al interior, dejarlo Dios libre, para que 
mientras el alma adentro goza del bien que se le comunica, él afuera haga 
las haciendas y cosas necesarias de casa...” (T. V. P. 146b.) 


“Quien imposibilitaba al hombre interior de no poder acudir a estas cosas 
exteriores era el atamiento que en este ejercicio tenía al hombre exterior que 
es de quien se ayuda el alma como de parte principal para ejercitar el oficio de 
Prelado y éstos podémosles llamar, no solamente cuerpo, ni sólo espíritu, ni 
sólo hombres, sino hombres divinos para cualquier cosa que les quieran ocu- 
Paro DAD) 


b) Otra causa de no acudir al oficio suele ocasionarse del excesivo 
trato de letras. Se embeben tanto en la lección y especulación de los se- 
cretos encerrados en la Sagrada Escritura, que quedan enajenados de las 
cosas exteriores. Si bien de ordinario, esta enajenación es distinta a la 
del éxtasis, pone el mismo impedimento que la primera. Las diferencias 
que pone entre ellas el Beato Padre son las siguientes: 


“Que ésta es natural y la otra sobrenatural; ésta se halla y se puede hallar 
en todo género de gentes, la otra en sólo los amigos de Dios; a ésta subió un 
hombre (como dicen) vestido y calzado, digo, asido a las cosas de la tierra, a 
la otra subió un justo, pobre, desasido y descalzo de todo lo de acá; ésta es 
sólo en el entendimiento, dejando la voluntad, aunque entonces algo rendida, 
pero libre; ésta se enagenó con la certeza y letra de las cuestiones y delicadezas 
que estudiaba, el otro con el espíritu y corazón de lo que está encerrado en 
esas cuestiones, sutilezas y dificultades; él tiene el fuego en llama que alumbra 
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y no quema, el otro en ascuas que lo dan luz y lo abrasan; diferénciase que el 
embebecimiento que traen consigo las letras, cuando se pasa, queda un hombre 
con su antiguo acuerdo y hállase en el estado primero que tenía, pero el que 
se causa por amor y presencia de Dios no vuelve un hombre con esa libertad, 
que siempre trae arrastrando el grillo de su prisión.” (T. V. F. 150b.) 


También es muy ordinario que las letras ocupen a un hombre entero, 
y que le cansen y gasten “de suerte que le falta la salud que ha menes- 
ter un hombre de bronce y entero, así para la abstinencia, mortificacio- 
nes y penitencias, como para acudir al Coro con puntualidad, de noche 
yvadestia aa VE: Tola) 

Particularizando y con ejemplos describe el Beato Padre la incompa- 
tibilidad del excesivo estudio con los quehaceres diarios de un Prelado. 


“Digámosle a un Prelado, que está con cuidado de proveer de trigo y el sus- 
tento de los Religiosos: y obligado a acudir a mil cosas exteriores del gobierno 
de su casa, que se vaya a estudiar una cuestión muy delicada escolástica. Es 
nunca acabar, porque después de haber empezado a formar su silogismo, con- 
cluirá con que está lleno de penas y bien atajado de lo que debe de hacer para 
acudir a tantas cosas, como tienen obligación. Y por el contrario a un hombre 
muy ocupado en sus libros, decidle, que acuda desde la provisión de las cosas 
más bajas de la cocina a las más altas del coro. También es nunca acabar, por- 
que no han de comer silogismos los frailes, ni rezar en el coro lo que él estudia 
en la celda, y así, para que uno acuda bien a las obras del entendimiento, es 
menester desembarazarle de las exteriores, y para que acuda bien al ejercicio 
de las cosas exteriores, es menester quitarle los cuidados de los estudios. Di- 
gámoslo en una palabra: el Prelado, para ejercitar su oficio, ha menester ser 
hombre entero y estar todo en el oficio, y todo en cualquier parte y lo propio 
para el estudio y especulación de las cosas ocultas y secretas ha menester re- 
cogerse y retirarse dentro de sí todo entero.” (T. V. PP. 158 b-159 a.) 


Este impedimento lo ha encontrado el Beato Padre, como se ha podido 
apreciar, en el modo excesivo con que algunos se entregan a las letras. 
Por otra parte él mismo nos dice: “no digo yo unos hombres, que de tal 
manera acuden a sus letras y estudios, que no sólo no les impide, pero 
ayuda y aprovecha. Tampoco trato yo ahora de éstos, que también para 
decir de cuanta consideración sean las letras para los Prelados, es impo- 
sible decirlo, pues Cristo los llama sal y sabiduría, como quien dijo Prelado, 
dijo prudente y sabio, pues lo uno sin lo otro no vale. No trato sino en 
quien las letras es enfermedad, embebecimiento y exageración, causa de 
que los súbditos anden distraídos, inquietos, necesitados y enagenados, 
buscando por terceras personas lo que sus Prelados le deben dar, los 
cuales, por no tener el acuerdo que deben, andan buscando otros dueños 
que se acuerden de ellos”. (T. V. PP. 150b-151 a.) Queda, pues, claro el 
pensamiento del Beato Padre en este impedimento de enajenación por 
las letras. 


9.2 INDOLE DEL PRELADO 


Si queremos ahora encontrar un natural, ya labrado por el esfuerzo li- 
bre y que esté condicionado para el oficio de Prelado, nos dice el Beato 
Padre, que dirá con negaciones su condición. 

a) El Prelado no sea colérico, repentino, alterado, que con facilidad se 
enoje, riña y descomponga. Es decir que tenga una parte de cólera y dos 
de flema. 
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: “Que, aunque es verdad, que San Pablo dice, argue, obsecra, increpa in omni 
patientia et doctrina, por cierto que a aquellas dos palabras argue, et increpa, 
que las arrimó dos mitigantes, que, cuando fueran picantes cuanto quisieran, 
las habían bien de templar: al argue le arrimó obsecra, al increpa le arrimó cum 
omni patientia et doctrina. Argue que parece tomar el cielo con las manos, 
¿qué quiere decir argue? Concluye, resume, convence, persuade, etc., pero ad- 
vierte, que todo eso que parece dice cólera y brío lo has de mezclar con esta 
palabra, obsecra, que es palabra de benignidad, clemencia y piedad; esa cólera 
y brío mezclada con ruego y caricias, blandura, ternura y suavidad. Esta pa- 
labra increpa que quiere decir que riñas y que te enojes, hasla de mezclar con 
dos palabras que la templan, que son con paciencia y doctrina, con sufrimiento, 
paciencia, benignidad y mansedumbre. Eso quiere decir paciencia y doctrina 
quiere decir, discreción y prudencia.” (T. VI. PP. 187b-188 a); (Cfr. T. VI. 
P. 188 A-B).' . 


b) Tampoco ha de ser juguetón, risueño, chocarrero, hablador, amigo 
de fiestas y entretenimientos; ni por el contrario, melancólico, ceñudo, en- 
capotado, gruñón. Antes bien “un poco de sangre y un poco de melancolía”. 


“Un poco de sangre, que sepa alegrar a sus frailes, darles un poco de recrea- 
ción y entretenimiento; que traiga el rostro alegre, claro, contento, que sólo mi- 
rarlo alegre a los frailes y que esa alegría y recreación se acompañe con clau- 
sura, recogimiento, modestia, cordura, que son efectos de la melancolía.” (T. VL 
P. 188 b. Cfr. toda la columna b.) 


10.2 CONDICIONES FÍSICAS DEL PRELADO 


No para el Beato Padre en la índole del Prelado, desciende hasta las 
condiciones físicas, fuerzas corporales que debe poseer quien rija la Co- 
munidad. Mira sobre todo en que tenga fuerzas para seguir a su Comuni- 
dad y el rigor de la Regla en el comer, beber, vestir y en todo lo demás 
en que debe asemejarse a sus súbditos. En faltándole esta condición, de 
ningún modo le considera apto para el oficio de Prelado. 


“Hablando de ésto, así absolutamente y en común, digo que es una polilla 
y carcoma secreta que hace grandísimo mal en una Religión Reformada, elegir 
un Prelado, aunque sea Santo, sin fuerzas para seguir en todo su Comunidad.” 
(T. METI. 186 hb) 


Reside su insistencia, en que le parece es imposible haya observancia 
en los súbditos de las cosas que no cumple el Prelado, sea por la razón que 
fuese. (Cfr. PP. 180 b-181 a.) 

Al descender a casos particulares, amaina velas y pone dos excepcio- 
nes. Una que sea imposible encontrar otro sujeto que, en igualdad de cir- 
cunstancias, sea más apto. q 


“Entonces, dice, deben fiar que nuestro Dios, que es fidelísimo, acudirá, dando 
fuerzas al Prelado achacoso para que en todo siga Comunidad; y si no se las 
diere, dará tanta virtud al súbdito, que se compadezca de él y le excuse y ése 
no sea causa para que él afloje en la virtud y penitencia, considerando por 
mayor mal la que el Prelado lleva en no poder asemejarse a sus súbditos.” 
(AVE Sii) 


Otra exención es, “cuando la virtud, la doctrina y el celo del Prelado 
sobrepujan tanto y es tan conocido que eso obscurece, tapa y encubre todo 
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eso otro. En tal caso bien se podía escoger un Prelado, aunque tuviese al- 
gún achaque”. (T. VI. P. 182a.) 

El Beato Padre nos dice, por fin, a quienes tiene él por delante como 
incapaces del oficio de Prelado, por faltas de fuerzas físicas. 


“De quien yo hablo son unos hombres que por ser blandos o de melcocha, 
o por su antojo, o porque no se han querido animar, se han quedado a la halda 
del monte, queriendo gozar de exempciones y privilegios; y de otros que antes, 
que asome el achaque por los cerros de Ubeda, están ya prevenidos con el paño 
de estómago y otro hábito más, tapando agujeros por donde entre el aire en 
el invierno, y sol en el verano; de unos hombres que tantean el aceite que 
han de echar en las ollas y califican la flegma de la cebolla, la sangre de la 
verdura, la melancolía de la lenteja. Líbrenos del diablo y de los tales Prelados, 
que no sabréis si son Cocineros o Refitoleros, Dispenseros o Enfermeros o Ga- 
lenos o Prelados.” (T. VI. P. 187 a.) 


11. Temas CONEXOS CON EL OFICIO DE PRELADO 
A) Cómo se ha de elegir Prelado. 


Según la regla de Inocencio III han de ser elegidos los Ministros Con- 
ventuales, por votos de los religiosos de la propia casa, y los Ministros Pro- 
vinciales por los Ministros de las casas. “Nuestra Santa Regla dice que 
per commune consilium fratrum fiat, que sea por votos de los Religiosos. 
Y parece dar a entender, sean los de la propia casa para los Ministros: pues 
dice, basta que sea ordinibus aptus y para el Provincial, habrán de ser 
los Ministros de las casas.” (T. VI. P. 189 a.) 

La opinión que de ésto va a exponer nuestro Beato Padre, es distante 
del modo propuesto en la Regla. Así que él, antes de comenzar, justifica 
su actitud. Dado que los tiempos traen variaciones en la Orden, en un 
tiempo pudo convenir una cosa y en otro tiempo otra. Entonces convino 
que las elecciones las hiciesen en los Conventos y ahora conviene lo con- 
trario. Además, añade el Beato Padre una precisión “pro domu”: Modifica- 
ción se llama, cuando se relaja el rigor y la aspereza, no cuando alguna 
Orden se varía”. (T. VI. P. 189 a.) 


“Yo no me meto aquí en declaraciones literales, sino en ir mirando los fines, 
que en cada cláusula nuestra Regla pudo tener, y ver los inconvenientes que 
podría haber, para que nuestros hermanos procuren quitar los que en cosas 
semejantes no se modifica de ninguna suerte la Regla.” (T. VI. P, 189a.) 


La razón principal para su opinión, se basa en la experiencia que él 
tiene de lo que se hacía en su tiempo en las Ordenes Mendicantes. 


“Y no creo será necesario poner los inconvenientes que hay en que los Con- 
ventos elijan, que a veces lo están publicando las inquietudes y desasosiegos 
que cada día causan, y han causado en las demás Religiones. Lo cual tanteado 
por los Padres de la Compañía de Jesús, no sólo no eligen en los Conventos, 
pero pienso que ni las Provincias, sino que tienen Electores allá escondidos 
donde no les puedan ahogar dádivas, palabras o conformidad de humores; sino 
sólo la fama, la virtud, celo y santidad de cada uno.” (T. VI. P. 189 a-b.) 


En todo el desarrollo de su opinión, se puede apreciar que el Beato Pa- 
dre está influído por el nuevo modo introducido por San Ignacio, que le 
parece a él ha dado muy buenos resultados. 
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“Y así vemos tan de ordinario entre estos Santos Padres tan acertadas elec- 
ciones: porque en ellos sólo ponen y tienen por objeto la virtud, que ésta tiene 
pasaporte, es libre y pasa su rostro descubierto hasta el fin del mundo.” (T. VI. 
P. 189b.) “ 


Así que para el Beato Padre es ideal, el modo de elegir propio de la 
Compañía: Electores reunidos en Roma que están escondidos y el electo 
ausente. 

Razona la primera condición para una buena elección, el estar ausente 
los electos, de este modo. 


“Las cosas d > carne y sangre y de tierra que acá suelen mover para nos dejar 
llevar, poniend . muchas veces los ojos en ellas, para hacer de ellas nuestros 
fundamentos y cargar sobre ellas una Prelacía, que, desde luego amenaza ruina, 
cayendo la casa sobre Sansón y sobre los que con él son. Pues esas cosas de 
carne y sangre, como son como la flor del campo y el heno de los tejados, cuan- 
do llegan a Roma, donde están los electores, ya van marchitas, secas, pesadas, 
acabadas y consumidas, sin olor, sabor, ni parecer, que no valen sino para 
echarlas a la calle.” (T. VI. P. 189b.) 


Asimismo la razón de estado, respeto humano, dignitas generis, Prelado 
honrado, prudente, discreto, bien hablado o bien quisto: porque los que 
viven en su casa, cada uno hace su voluntad; Prelado que otro llama re- 
galador: porque donde él está no se trata de mortificación del gusto, sino 
que no desean cosa los ojos del súbdito, que él no alargue la soga de la 
obediencia para que el triste Religioso alcance, hasta lo vedado: Prelado de 
buen parecer, ser de buen talle, gentil hombre, todas estas cosas son de 
tierra y bien polvo. 


“y sabían estos Santos Padres que, estando sus Electores en Roma, nadie 
había de querer cargar para camino tan largo, tierra ni polvo y cuando lo car- 
gase, el aire se lo llevaría, o el agua lo desharía de la mar. Frocurándose alejar 
y apartar, donde la carne no vea las cosas de la carne, que siendo carne, por 
fresca que fuese ya había de oler a aquella en que para que es corrupción y 
dar con ella en el muladar; que eso dice Cristo, se ha de hacer de la sal vana 
y vamos llama el Espíritu Santo a los hombres quibus non subest scientia Dei 
a aquellos que su mira y conocimiento no la tienen ocupado en conocer a Dios, 
aunque de fuera sean del linaje de los Godos y tengan la prudencia y her- 
mosura que quisiesen ...Digo, pues, que estos discretos Padres se escondieron 
para hacer sus elecciones y retiraron y metieron en un rincón, donde sólo 
los halla Dios y los respetos divinos...” (T. VI. P. 190 a-b.) 


Sin embargo, de todo lo dicho, reconoce que en la situación de la Or- 
den Reformada, cuando él escribe, no pueden realizarse esas dos condi- 
ciones: “Tenemos también que es bueno estar escondido el que elige y el 
electo ausente: esto en nuestra Religión ahora no puede ser”. (RAE 
POULOIWD:) 

Después de exponer sus preferencias por el modo de elegir de la Com- 
pañía, pasa a examinar la conveniencia e inconveniencia de elegir en los 
Conventos. Tratándose de un tema candente y que se ejecutaba en su tiem- 
po, se excusa el Beato Padre antes de dar su opinión, por no creerse ca- 
pacitado, y ruega que se le tome a modo de entretenimiento. “Yo confieso 
que no quisiera meterme en esta materia, que por ser de estado y gobierno 
quisiera yo tratare de ella hombre experimentado; hagamos cuenta que 
este es un entretenimiento.” (T. VI. P. 191 b.) 

Entrando ya en la materia, distingue dos modos de hacerse las eleccio- 
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nes en los Conventos: a) hechas por el consejo del Prelado Superior o 
b) libremente por lo que Dios les inspire a los conventuales. En el primer 
modo apenas quiere reconocer elección, sino asignación, porque no queda 
libre y trae consigo hartos inconvenientes. El Prelado ha de ser murmura- 
do, juzgado y le han de calificar de apasionado. En el segundo modo en- 
Ccuentra que el estado inicial de la Reforma, con seis o siete hermanos en 
los Conventos, por su inexperiencia y juventud no dejaría discurrir apenas 
entre lo bueno y lo malo. Además lo más fácil es que no tenga desasimien- 
to y elijan según mejor frise con su natural, condición y con su inclina- 
ción. Aún en el supuesto que obren teniendo por delante la virtud, puede 
cada uno ser de contrario parecer y podría ser esto causa de discordia. Mas 
todavía, si obró contra el parecer del Prelado, habrá ocasión de perturba- 
ción. Y, mirando a los que habían de ser electos, el ser rechazados, no será 
menor causa de inquietud por lo que hará pensar. Por último basta fi- 
jarse en las otras Religiones, que en sus principios fueron rigurosísimas 
en esto, y 


“con todo eso han venido a dar en tantos laberintos, inquietudes, desasosie- 
gos, injusticias y desórdenes, como ahora se ven y, a veces, se publican.” (T. VI. 
P. 192a.) Entre nosotros “ahora en los principios, haya los aciertos que quisie- 
ren, ya se ha visto la polilla que por ahí entra y la perdición que se ha visto 
para que se huiga de ése.” (Ibidem.) 


Le parece al Beato Padre más libre de inconvenientes otro modo de 
elección, “que el Prelado Superior con cuatro Definidores pudiesen pro- 
veer los Prelados inferiores”. 


“Y esto sería bien, mientras hubiese acierto en la elección de estas cinco 
personas y, no digo yo de estas cinco, pero si el Prelado Superior fuese cual 
conviene, él bastaba, que, en fin, el temor de Dios, la prudencia y discreción 
en un hombre desapasionado, penitente y mortificado, llano es que no se había de 
querer echar a cuestas culpas agenas y tan sin provecho e interés, como las 
que hace un hombre puesto en aquel lugar con insuficiencia; y más que todo, 
los engaños, que arriba dijimos, que se suelen tener en semejantes ocasiones, 
dejándose llevar de las cosas exteriores, menos lugar tienen con personas se- 
mejantes, que con los Religiosos particulares de los Conventos.” (T. VI, P. 192 b.) 


Se ve, pues, que el Beato Padre busca evitar en cuanto se pueda, las 
ocasiones de discordia y, en tanto prefiere un modo de elegir a otro, en 
cuanto evita los citados defectos, situándose en las circunstancias. 


“No trato sino de las inquietudes, desasosiegos y perturbaciones que se sue- 
len levantar en la junta y concierto de quién ha de ser Prelado; aquel no ave- 
nirse, ni concertarse, que, aunque sea acerca de la cosa más santa que quisiesen, 
aborrezco la discordia en una Religión, sino que querría que si uno diese en 
penitente, todos fuesen por aquel camino, si diese en vivir despreciado, todos 
NAO AS 7 e) 


B) Voto de no pretender prelacías. 


En la Reforma se ha comenzado por quitar, en cuanto se pueda, esas 
inquietudes y desasosiegos propios de las pretensiones con un voto sim- 
ple de no pretender. Así también se hace en la Compañía. Después des- 
cribe el Beato Padre a los que son ambiciosos y señala un bien que trae 


este voto. 
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“Pues digo que, cuando el voto de no pretender no trajera consigo otro bien 
más que de quitar los daños públicos y malos ejemplos que en ésto se dan 
en las Religiones, eso bastaba para ser de grande estima y consideración: porque, 
cuando llega el atrevimiento de un hombre a pretender en público, pareciéndole 
le va la vida y la honra en ello, contra Dios y contra las gentes hacen cuanto 
pueden, lo cual se estorba, haciendo voto simple de no pretender, que, en fin, 
si alguna vez el demonio los engañare, será para hacer secretamente lo que pu- 
dieran, evitando la publicidad, que en ella estará su deshonra y mal ejemplo, 
que sea como una rueda de molino echada al cuello de los que lo ven para los 
llevar «al fondo.” (T. VL P. 1964.) 

“... el que desea mandar y gobernar ningún tiempo halla por suyo, porque 
el tiempo que no es Prelado, todo se le va en cómo lo ha de ser; cuando lo es, 
harto tiene en qué dejarse llevar del cumplimiento de su deseo y de pensar su 
conservación en aquel oficio, o en otro. A éstos yo les juzgo como a unos 
hombres golosos que comen y meten la mano en el plato, do entran muchas 
que, temiéndose no le quiten la tajada de delante de los ojos, procuran tener 
una mano y el ojo en el plato y éstos ordinariamente mueren de ahitos, que 
no digieren la comida, porque no la mascan por darse priesa no les lleven 
los compañeros la tajada, en que él tiene echada el ojo. Así juzgo yo, por nues- 
tros pecados, las ocasiones de pretender que han entrado en las Religiones, 
que hay algunos hombres tan hambrientos y golosos de mandar y ser Prelados 
que, viendo el peligro que tiene el llevar con seguridad el oficio que muchos 
desean, que, en fin, comen muchos en un plato, procuran tener un oficio en 
posesión, otro están negociando y traen entre manos y, el ojo en el plato a 
otra tajada y a otro oficio, porque sobren oficios antes que vida, para reco- 
gerse y pensar las cuentas que de él deben dar a Dios, que parece morirían 
lastimados, si los oficios tuviesen dos días menos que su vida.” (T. VI. P. 197 a-b.) 


Mas el hacer este voto trae consigo el que se quiten las ocasiones de 
quebrantarlo en cuanto se pueda. Sería ideal que los electores estuvie- 
sen ausentes y también los elegidos, como se hace en la Compañía que re- 
miten las elecciones a Romas(Cir TVE ora (MANTA PO) 


“Yo remitiría las elecciones a los Prelados Superiores, tomando por com- 
pañeros los que una vez determinen para eso. ¿For qué se puede aguardar más 
seguridad de los niños y mozos que en los Conventos eligen, que no de los 
Prelados Superiores, que son ya hombres consumados y experimentados?” 
(EAT 2, 1196/03) 


“Debe hacerse este voto con licencia de Su Santidad, para quitar opinio- 
nes y, en el entretanto, se hace simple y con publicidad y el absolverse de 
él será secreto al que lo quebrantare, castigar lo público con pena de eter- 
na inhabilitación de cualquier oficio.” (T. VI. P. 196 b.) 

Se refiere el Beato Padre a la opinión que algunos niños, harto inocen- 
tes, propusieron “que no se puede absolver de este voto por la Bula de 
la Cruzada” (Cfr. T. VI. P. 193a) con ocasión de la primera elección de 
la Reforma. A todo trance querían evitar la elección del Beato Padre. 


“Se podían absolver, para evitar un grande daño en la religión, eligiéndome 
a mí; aunque en lo público no mostraban más fundamento de decir que yo era 
riguroso y que traería frailes calzados a la Religión y otras cosas semejantes 
a éstas.” (T. Vi. P. 196 a.) 

“¡Sea mi Dios bendito! Que la borrasca y tempestad para ser bien grande, 
ha de ser de aires encontrados, que éstos son los que levantan los torbellinos 
y echan a fondo las naves. Así, unas veces y, de ordinario, me perseguían los 
Calzados, porque decían los aborrecía y su común conversación era decir que 
no estarían contentos hasta que me vieran hecho tajadas. Mis frailes en esta 
ocasión me perseguían, diciendo era amigo de frailes calzados y yo lo oía los 
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que yo había dado el hábito y criado con tanto trabajo, que decían no se 
contentarían con verme fuera de la Religión.” (T. VI. PF. 196 a-b.) 


Otro inconveniente. 


“Después de este voto, dan por lícito la simple comunicación y nadie puede 
juzgar, cuando pasa de raya y pierde la simplicidad y llega a ser compuesta y, 
otras veces, entendiendo que uno que propone esta simple comunicación, ha- 
blaudo al desgaire y como de burlas, suele en medio de esas burlas componer 
las veras y, arrojar las palabras de burlas, que no las hay mejor de veras.” 
IATA A RS O) 


C) Qué se ha de hacer con el Prelado cesando su oficio 


El Beato Padre desarrolla con amplitud lo que conviene hacer con el 
Prelado, acabado su oficio. Quisiera él que se pagase su trabajo espiritual- 
mente y de modo que, según la carne, no se apetezca mandar. Y no se 
tome esta cuestión como impertinencia, “pues vemos las cortes tan llenas 
de gente que ni pide, ni busca otra cosa, sino pagas de servicios y ocu- 
paciones. Así, pues, nuestro Prelado, de quien hasta aquí hemos tratado, 
se ha ocupado en el gobierno y ministerio en que Dios y su Religión le 
ha puesto, es bien que veamos qué premios y pagas se le han de dar, des- 
pués de estos servicios y qué leyes y fueros hemos de guardar con el.” 
(PAVEXDAZ095D:) 

Emplea varios símiles para exponer su doctrina: 

a) El símil del caballo. “Dada la carrera no le ponen otra, que es 
animal furioso y es tan grande el brío que de ordinario lleva en las pri- 
meras, que se mancaría y abriría en las segundas. Lo propio digo yo del 
Prelado que corrió ya su carrera, que tras una, no le han de poner en 
otra, que es animal pesado, aunque en el ánimo feroz, que con particular 
brío obra lo que se le encomienda.” (T. VI. P. 210a.) 

b) La visión de Ezequiel de los cuatro animales. 


“En la visión de Ezequiel, estaba representado el buey pesado y el águila 
ligera, que de entrambos a dos podríamos componer un caballo pesado y ve- 
loz; y en el hombre y león, que, siendo el hombre tardo, el león es feroz y 
ligero, que es lo propio que decimos. Luego, si el Prelado es caballo que corre, 
bien será que después de una carrera no dé otra, no se nos abra o manque, 
que acabaríamos con él en cuatro días y no sería de provecho para él, ni para 
su Comunidad; que ya no es, que un hombre cansado, no puede en la segunda 
carrera llevar aquella ligereza que en la primera y menos en la tercera y su 
paso poco a poco irse disminuyendo, hasta que de correr viniésemos a andar 
en paseo, que es harto malo en el Prelado, que con su paso y ligero vuelo, 
enseña a tomarlo a los súbditos.” (T. VI. FP. 210 a-b.) 


ec) La conducta de los tratantes con las bestias recién compradas. 


“Yo he visto algunas personas que compran bestias nuevas, procurar acom- 
pañarlas en los caminos con otras que tengan paso largo y sean ligeras y así, 
lo han de ser los Prelados, pues al paso que ellos fueren han de ir los sub- 
ditos. Pues si del primer oficio nuestro Prelado quedó cansado y en el se- 
gundo amaina las velas y en el tercero se echa a dormir, bien se deja en- 
tender sacará frailes dormidos, cosa bien contra razón en religiosos, que deben 
estar alerta y con sus lámparas encendidas para la venida de su Esposo, pues 
para que en las ocasiones que la Religión le pusiere, alargue el paso y sen 
ligero, pasada su carrera con la velocidad que conviene para enseñar a tantas 
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almas que le miran, será conveniente cosa con que descanse, pare y cese ab 
omni opere quod patrarat, cese del trabajo que ha traido. (TVE Bo210Db.) 


a 


d) Un texto del “Cantar de los Cantares”: “Ruégoos; yo os conjuro por 
las Cabras y los Ciervos que no despertéis a mi Esposa, hasta que (yo 
dando licencia) ella quiera”, lo comenta y después lo aplica. (T. VI. 
PP. 210 b-211 a-b, 212 principio [a].) 


“Seas Tú, Dios mío, mil veces bendito! Y ¡cómo creo yo que cuadra esto a 
lo que vamos diciendo! Que el Religioso que ha dado ya su carrera y hecho 
un oficio, que no lo despertemos, que lo dejemos, holgar, descansar y reposar 
y entendamos que tiene más que hacer que guardar viñas ajenas. Que el alma 
desposada y que ha guardado viñas, en verdad que se le haya pegado algún 
sol y, es menester, darle tiempo y lugar para hacer y ponerse mudas con que 
mude la vida y quite las imperfecciones que ha cobrado y el polvo que se le 
ha pegado de semejante oficio. Que no sé yo qué hombre hay en el mundo, 
que por mucho que se justifique en su oficio, no le haya cogido y tomado el sol 
de alguna presunción y vanagloria, y así es bien que se le dé lugar para cosa 
tan justa. Y más que el oficio no ha sido tan descansado como ése, que echar 
raposas de la viña es de grande cuidado; que, en verdad, si son raposas, has- 
gan desantentar al más prudente y correr al más fuerte, porque saben mucho 
y tienen madrigueras. Esto es lo que más cansa a un Prelado, la raposería de 
los imperfectos, el conocerles sus imperfecciones, el sacarlos de sus madri- 
gueras, donde se tapan y fingen otros de los que son. Pues oficio de tanto tra- 
bajo, déjenlo reposar y descansar, per Capreas, por las Cabras, siquiera por 
el bien del ganado que guarda, que en verdad, si tras un oficio entra otro, que 
se ha de caer a pedazos de sueño y, que ha de hacer faltas y, que no ha de 
acudir a repastar a su ganado y súbditos a todo aquello que tienen necesidad.” 
(TMB Zas) 


e) De nuevo explica y aplica la visión de Ezequiel, en atención de los 
que viven en el mundo, cargados con oficios de cuatro en cuatro y de 
los Prelados, que se rigen con prudencia humana. 


“Seas Tú, Dios mío, bendito, que, queriendo mostrar cuán poco es el hom- 
bre para rodar o rodear un oficio y, cuán necesitado está de ayuda, por Eze- 
quiel nos muestras un carro uncido con cuatro animales, en quien se halla 
en su punto, fuerza, fortaleza, ligereza, brío y prudencia, y con ser cuatro 
los que llevan aquel carro y que tenían muchas ayudas de costa, que no rodaba 
por la tierra, donde hay tantos atolladeros, sino por ese firmamento, donde 
el viento y el aire, elemento sutil y ligero, les ayudaba a facilitar el tiro 
y las ruedas no eran pesadas, como las de los carros de acá, ¿por qué dice que 
el espíritu de vida estaba en las ruedas? Y más, que dentro de una rueda 
había otra rueda, como la de los relojes que se ayudan a rodar las unas a las 
otras. ¡Oh qué de ayudas de costa! Cuatro lleva un carro, en quien se halla 
prudencia, como en el hombre, fuerza, como en el buey, ligereza en el águi- 
la, brío en el león, rueda por el aire; espíritu y vida llevan las ruedas, que 
es decir, que, cuando algún rato se descuidaren en tirar, las propias ruedas 
tuvieran cuenta de rodar unas dentro de otras, que las facilita. Los que van 
uncidos van llenos de ojos por no dar en algún atolladero; llevan alas para 
que no sientan tanto el hacer fuerza al arrancar el carro y, con todo eso, 
aquel gran Padre de familias, que desde el Cielo todo lo gobierna con eterna 
sabiduría, se movió a compasión de estos animales, que así iban cansados y 
dió un grito y voz en el firmamento para que amainasen las velas, encogiesen 
las alas y descansasen, que no ha de ser todo rodar el carro, que parar tienen 
y descansar y vacar; que así es la voluntad de Dios; que es oficio arduo y 
dificultoso, Ea, Señor mío, abre Tú los ojos a los Prelados, que solos y a solas 
tiran el carro, que según van de torcidos, no sabréis, si llevan la prudencia 
del hombre y según van de cansados, no tienen parecer de buey y según van 
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flojos, no leones y según rasos de vuelo, más parecen milanos que miran 
la caza del suelo, que no águilas que miran la voluntad de Dios en el Cielo; 
no van llenos de ojos, pues parece que aún paran, si les faltan los ordinarios; 
van uncidos en un carro que rueda por el suelo, donde hay tantos malos pasos, 
tantos atolladeros y pedregales; las ruedas es muy ordinario ser de cosas muer- 
tas, que les falta el espíritu de vida; que si el Prelado para el súbdito, no tiene 
espíritu para caminar, él se para. Una rueda en otra rueda, es decir, que para 
que estas ruedas se ayuden unas a otras, que un súbdito ha de estar entrañado 
y unido en caridad con otro súbdito y todos hermanos ayudándose unos a otros; 
pero vemos lo contrario muy ordinario, que cada uno rueda de por sí y aún 
para su parte; y teniendo este Prelado y carretero y carro tantos trabajos y 
cosas, que le dificultan el tiro, hemos de decir, que después de lo haber dado, 
¿no será bien que descanse, pare y sosiegue? Da Tú, Dios mío, tu voz con que 
paren, cesen, batan las alas y amainen las velas del deseo de mandar y go- 
beruar” (MVE PP 2142 /b-218 ab.) 


f) Aplica al asunto el texto, “Vox Domini confringentis cedros”. Trae 
el símil del que lleva la bolsa en la faldriquera y se la cogen. Recuerda 
el caso del Niño de San Agustín, que con el dedo quería meter la mar en 
la concha. Recurre de nuevo, al “Cantar de los Cantares” en el texto: 
“Aseméjate, Esposa mía, a mi caballería, cuando huía de los caballos li- 
geros de Faraón”. (Cfr. T. VI. PP. 214a-215a.) Ve pintado el asunto que 
trata, en Jonás que sale del oficio de predicar. Pondera la sentencia del 
Señor: “Mirad, no despreciéis uno de estos pequeñuelos, dígoos de verdad 
que sus Angeles están mirando el rostro y cara de mi Padre”. Acude con 
San Pablo al “Levítico”: “No le tapes la boca al buey que trilla”. También 
cita la subida de Elías en carro de fuego al cielo. (Cfr. T. VI. PP. 215a- 
216 a-b.) 

g) Por último, trata el Beato Padre “en qué ha de reposar y descan- 
sar (el Prelado) después de este oficio.” (T. VI. P. 216b.) Explica su pen- 
samiento en cuatro símiles: el del caballo, la visión del “Apocalipsis” del 
“Agnus occisus”, el texto de David: “elegi abjectus esse in domo Dei mej” 
y las quebraduras y agujeros de la pared del Cantar de los Cantares. La 
idea central que desenvuelve, es ésta: 


“que lo paseen, ocupen y traigan por lugares humildes; que tres o cuatro 
meses se ocupe en la cocina en ayudar a fregar y en el oficio de humildad 
y barriendo la casa y acudiendo a otras cosas de esta manera con quien bien 
se compadece la oración.” “Y paréceme sería bien, si la Religión pudiese lle- 
garlo a hacer con todos, y no tuviese necesidad de sujetos, que nuestro Pre- 
lado, en acabando de hacer su oficio, para hacer este soberano y divino paseo 
que ahora acabo de decir, que le quitasen el cerquillo y fuese donado y para 
ésto hubiese Ley y Constitución.” (T,. VI. P. 217a.) Esto será descanso y gozo 
para el siervo de Dios; temor y aborrecimiento del cargo, para el soberbio y 
presuntuoso. (Cfr. T. VI. P. 218a-b.) “Según estos provechos, paréceme a mí, 
que todos se deben holgar, que después del oficio los ocupen por lo menos 
seis meses en oficios semejantes y que si nuestra Sagrada Religión por haber 
pocos sujetos, ahora, no se pudiese hacer por tanto tiempo, que por lo menos 
sea por algunos meses y que por necesario fuera el fraile para el oficio, por 
lo menos lo habían de dejar siquiera tres meses, que se paladeara los labios, 
siquiera con alguna consideración de las dichas.” (T. VI. P. 218b.) 


D) Purificación pasiva del Prelado. 


El hombre perfecto según Cristo, que ha de ser el Prelado, es imposible 
que pueda alcanzar su medida divina sin la intervención especial de Dlos. 
En efecto, el deseo de mandar y regir está tan connaturalizado con la natu- 
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raleza corrompida, que sin especial ayuda de Dios no se llegará a superar 
del todo. 


“Está tan connaturalizado el deseo de mandar, regir y- gobernar, ser subido 
y levantado a algo más de lo que la persona es, con la naturaleza corrompida, 
que me parece, si Dios ha de conservar a un hombre en el oficio de Prelado, 
cual conviene, o levantarlo a serlo, sin que pensamientos de presunción le: 
hagan mal, que pienso, tiene Dios necesidad de darle nuevas bebidas y brebajos, 
o por mejor decir, hechizos de despego y desasimiento del oficio.” (TT. vi. 
12 240)05) 


Concretando más en qué consiste esta purificación divina por parte 
de sus efectos, viene el Beato. Padre ha reducirla a dos cosas: 1) “que de 
presente le dé, con qué la aborrezca” y 2) “que de futuro le dé, con qué 
ello ame”. “Y de esa manera, siendo lo bueno que en el oficio ejercita por 
venir y lo malo de presente, pienso que no habrá tanto lugar para que 
en él entre la presunción y vanagloria.” (T. VI. P. 225b.) 

Naturalmente, estos dos efectos que se juntan aquí son difíciles de en-- 
tender: 


“porque, de ordinario nuestra inclinación es al revés, que lo bueno lo quie- 
re de contado y lo malo al fiado y de futuro, de suerte que, si son Prelados, es 
ordinario pensar y considerar el oficio, en cuanto está lleno de bienes, gustos 
y entretenimientos, no queriendo (aún siquiera por imaginación) pensar y 
considerar sus cargas, zozobras y pesadumbres.” (T. VI, P. 226 a.) 

Pero es necesaria la purificación dicha, si el Prelado ha de conservarse: 
de modo que no dé mal olor y a Dios le es fácil, para hacer una cosa dificul- 
tosa, a éste tal darle unas vislumbres y barruntes de emtrambas cosas. Y es: 
cierto, que es Dios tan fiel amigo, que con todos lo debe hacer: porque, cuan- 
to tiene de más dificultad de dar esta ayuda, corta, que es presencia de males 
presentes, con que mitigue el fuego y deseo desordenado de mandar, y pre- 
sencia de bienes futuros con que se anime a ejercitar el oficio y llevar la carga 
por sólo la honra y gloria de Dios. El modo que tiene Dios de dar esta luz 
pienso es tan escondido, que quien no vive con particular cuenta lo pasará 
de largo sin ella.” (T. VL PF. 226a.) 

“Digo que acude Dios muy ordinario a dar esta suficiencia a cualquier gé- 
nero de gente, de suerte que, siempre resulta el modo de hacer esta merced 
de mayor bien de los buenos y menos daño de los malos y de los que no quisie- 
sen aprovechar de ella.” (T. VI. P. 226 a.) 

“Pues digo, volviendo arriba al intento, que es muy ordinario el dar Dios 
luz a todos, según cada uno tiene necesidad y en particular a los que son 
Prelados y su Majestad desea conservarlos en su oficio sin soberbia, presun- 
ción, elación o vanagloria, sino que aborreciendo ellos lo que del oficio les 
puede hacer mal, amén de lo que en el oficio es para mayor honra y gloria 
de un Dios.” (T. VI. F:. 228 a.) 


Pasa a continuación el Beato Padre a describir estos males y bienes 
de que trata. En realidad son una misma cosa, pues, todo va enderezado 
a un fin; pero pueden ser considerados de diversas maneras. Los bienes na- 
cen del amor que el alma tiene a Dios y los males del temor de ofen- 
derle. Este amor, encerrado en la amistad divina, le descubre Dios, cuando 
de veras quiere conseguir goce el alma. 


“Con éstos le liga y ata al oficio para no le dejar, para lo abrazar y me- 
terse por mil dificultades y, aunque le parezca se pone en mil peligros, todo 
lo da a bien empleado, a trueco de algo más agradar a tan buen Señor. Y de 
aquí nace que no se les dé nada, perder la vida y sujetarse a las lenguas de 
los maldicientes y que su honra ande arrastrada, porque dentro de sí hace su 
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cuenta, Oo amo o no amo, si amo, obligado soy a hacer este nuevo empleo y 
temer este trabajo. "(Ta Vd E. 229.) 


Asimismo, por esta luz divina quedan patentes los riesgos de ofender 
el alma a Dios. De ahí esa inquietud y zozobra por temor de pecar. 


“Descúbrele su temor, lo que es pecado y una ofensa hecha contra Dios, 
lo que se le sigue al mismo pecado. Con esto, como se ve subido en el oficio 
y desde aquel alto, con ese conocimiento, mirando arriba, ve el Cielo y los 
premios eternos, gusta de estar, aunque ande sobre caballetes de tejados; cuan- 
do mira abajo, ve el infierno y un despeñadero en que podría dar, si no se 
tuviese bien y tuviese buena cabeza. Con lo uno ama, con lo otro teme; con lo 
uno persevera, con lo otro se desase, y esto es de suerte que, ni sabréis si tiene 
el oficio, ni si lo deja de tener; mirándolo por un lado os parece súbdito: es un 
hombre que quiere y no quiere, como San Pablo, a quien pienso andaba a esta 
propia contienda; cuando decía “vivo yo mas no yo...” (T. VI, P. 230 a.) 


A veces el natural o el demonio inclina más la balanza hacia el temor, 
tanto que el Prelado quisiera arrojar el oficio para evitar todo riesgo. Pero, 


“ni en burla, ni en veras, ni aún por una hora no ha de dejar el tal ofi- 
cio..., sino que se cure aquel corazón, aunque así está enfermo por muchos 
años, que, cuando le parezca a Dios descargarlo del todo y: vea que así con- 
viene, lo vaciará y desembarazará; y mientras no, entreténgase con estos re- 
medios y consideraciones que Dios le da, de cuanto importa padecer por su 
amor, aunque sea arrastrado y muriendo.” (T. VI. P. 24 a.) 


Por otra parte hay riesgos en uno y otro platillo de la balanza: sin el 
peso del temor podría volar por el aire de suerte que, le diese alguna elación. 


“Así ...que se esté este tal corazón con su temor, que por estar así tan 
pesado no puede alargar tanto el paso, Dios le proveerá de lo que más le con- 
venga; y también decimos que, camino de Santiago tanto anda el cojo como 
el manco y bien sabrá Dios ayudar al que así está tullido por el demasiado 
temor que le trabó el corazón...” (T. VI. F. 231 a.) 


Y, por último, si analizamos la causa de este temor, veremos que de 
ella procede el temor, miedo, cansancio y aún deseo de dejar el oficio, que 
es lo que puede asegurar de los daños, que alguna vanagloria le puede 
acarrear; y también de ella proceden el amor, ánimo y osadía para llevarlo 
adelante. (T. VI. P. 231a.) En efecto, el alma justa 


“con el deseo que tiene de acertar, en cualquier cosa que empieza, acude a 
Dios a que le dé a conocer su voluntad. Dios que por una parte quiere asir 
y fortificar en la tal obra a esta alma ...revélale y descúbrele la certidumbre 
de los fines en que su Majestad tiene particular agrado; por otra parte este 
Dios y Señor ...dejó de descubrir los trabajos que en los medios había de te- 
ner para conseguir aquellos fines, porque así también convenía para que no 
desmayase en los principios.” (T. VI, 231 b.) 

“Ahora, pues, como a este su siervo le descubrió Dios la certidumbre y 
agrado de los fines de la obra, está allí asido de tal manera que, le parece por 
mil mundos no la dejara; y por otra parte los trabajos que cada día descubre 
en los medios para conseguirla, como son tantos y tan grandes, hácenle andar 
temblando, lleno de temor y miedo, pareciéndole a este hombre exterior que 
en ellos ha de acabar y desfallecer.” (T. VI. F. 232a.) 


¿Cómo se puede compaginar certeza de fines, con temores tan extra- 
ordinarios sobre los medios? 
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“Como los fines quedaron en el conocimiento y tan espiritualizados y por 
venir, en cuanto a la ejecución y práctica de ellos; y los medios y sus dificul- 
tades están actuados y experimentados, llévanse tras sí el sentimiento que 
hace este hombre exterior con semejante carga. Y si con la consideración de 
la certidumbre de lo porvenir se anima, con los trabajos presentes teme y como 
el entendimiento y consideración no pueden siempre estar haciendo su oficio, 
olvidado de lo porvenir, cargado siempre con los trabajos de los medios, está 
muchas veces para dar su alma a Dios.” (T. VI, P. 232a-b.) 


Con todo, no se desanime, pues Dios le guía en estos nuevos trabajos 
y los ensarta de tal suerte que, discurriendo por ellos, no pare la conside- 
ración hasta dar consigo en el fin deseado. (Cfr. Ibidem b.) Aun los menos 
iluminados de los sucesos que pretenden alcanzar y de los que por razón 
y discursos alcanzan lo que les importa, conviene que se afirmen y asan 
a lo que una vez se determinaron a pretender, pues esta causa final que 
siempre tienen en la intención, ésta les hace obrar y trabajar y no apar- 
tarse de lo que una vez han empezado. (Cfr. Ibidem.) 

De todo lo dicho se deduce, cuán importante es que Dios lleve a un 
hombre por este camino para asegurar su obra. (Cfr. 241 a.) 

Toda esta doctrina del Beato Padre es una explanación de lo que le ha 
pasado a él. Teniendo en cuenta esta experiencia, se eleva a dar una doc- 
trina-general (Cfr ES VE BP: 2412459). VWESFBE 1939 Dr DANS 
PP. 219 a-225 b). 

Con ocasión de este asunto ha dado doctrinas importantes, modos de ilu- 
minación (T. VI. PP. 226 a-228 a), dirección de los Maestros de Espíritu a 
estas almas (T. VI. PP. 232 b-235 a), oración del alma en este estado (T. VI. 
PP. 237 b-240 a), análisis de algunos fenómenos que él padece (T. VI. 
PP. 219 a-225 b), que pasamos aquí por alto, dado que no entran en nuestro 
estudio. 


12.2 VALORACIÓN DE LA DOCTRINA SOBRE EL PRELADO EN EL BrTO0. P. 


Acabada ya la exposición del tema del Prelado en el Beato Padre, apun- 
taré aquí algunas consideraciones sobre lo expuesto. En los diversos pla- 
nos que hemos distinguido, no todo posee el mismo valor. Ya hemos indi- 
cado los méritos y deméritos en el uso de la Escritura. 

Las concepciones científicas que usa, si bien están anticuadas, manij- 
fiestan la altura científica de su persona en relación con su tiempo y cir- 
cunstancias. Mayor perennidad se encuentran en sus principios teológicos. 
Aun perteneciendo a un fondo común, los expone de modo personal y los 
desenvuelve desde su experiencia mística. Merece particular atención la 
interpretación del principio teológico: “gratia non destruit sed perficit na- 
turam”. Sin disminuir la sobrenaturalidad de la gracia, destaca el aspecto 
de continuidad de lo bueno del hombre en el estado de gracia. El tema 
de las diversas clases de amor, propias del fondo común teológico, están 
desarrolladas dentro de una amplia perspectiva de las criaturas y Dios, 
dando a cada clase de amor su valor. En la ponderación del conocimiento 
místico aparece el hombre espiritual, que lo ha experimentado y percibe 
sus excelencias sobre el modo puramente discursivo. Además tiene con- 
ciencia de la poquedad de la “ratio abstracta” respecto del conocimiento 
de los misterios divinos y de su carácter instrumental. 

En las imágenes que emplea para desenvolver la noción de Prelado, 
algunas son comunes a sus contemporáneos, los cuatro santos animales de 
Ezequiel, la luz, la sal, el tiro de arco, la regla, los tres hombres o partes 
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de él. Otras, parece que son originales, el jinete que monta una cabalga- 
dura, marinero, patrón y piloto. Pero siempre es muy personal al desen- 
volver los símiles. á 

La doctrina de los humores es común a su tiempo. La aplicación que 
hace de ella al Prelado, está orientada por su experiencia y bellamente 
expuesta. Merece particular atención la digresión que hace respecto del 
éxtasis. La segunda clase de unión, suprema en esta vida, que no impide 
el ejercicio del cuerpo en cosas exteriores, viene a coincidir con lo que 
Santa Teresa llama VII Morada. De ella hace un gran esfuerzo, para ex- 
plicar el tabique por medio que la separa de la gloria. No aparece depen- 
dencia directa con San Juan de la Cruz, que también ha dedicado su aten- 
ción a la tela que obscurece el encuentro supremo con Dios en esta vida. 

Dos posiciones suyas, modo de elegir Prelado y voto de no pretender, 
proceden de la práctica de la Compañía de Jesús. Tiene un alto concepto 
de su modo de elegir y de su cautela, que considera mejor que el de las Or- 
denes Mendicantes tal como se lleva en su tiempo. 

En la pretensión que descubre sobre el empleo a que ha de ponerse el 
Prelado, cesando de su oficio, aparece su preocupación de cortar con las 
ambiciones, si bien no sea viable su pretensión por tratarse de algo he- 
roico. Sin embargo, el voto de no pretender mereció la aprobación de la 
Santa Sede y pasó a ser de nuestra Religión. 

Por fin, nos encontramos con varias páginas autobiográficas, expresadas 
en abstracto, al tratar de la purificación pasiva del Prelado. En ellas apa- 
rece el místico que guía, analiza y enseña al Prelado, que Dios se ha dig- 
nado llevar a las altas cimas de la perfección. He aquí un tema al parecer 
tribial, cual es el del Prelado, examinado por el Beato Padre a la luz de la 
experiencia mística, de la teología racional, en una palabra, visto desde el 
profundo espíritu cristiano que anima al Reformador de la Orden de la 
Santísima Trinidad. 


Jesús DE LA V. DEL CARMEN, O. S5. T. 


COMENTARIOS 


TESIS DOCTORAL SOBRE UNA NUEVA FIGURA DE 
LA ESCUELA MISTICA CARMELITANA Y SU OBRA 


El día 8 de junio pasado defendía su «Thesis ad lauream» en el aula magna 
de la Facultad de Teología de la Pontificia Universidad Eclesiástica de Sala- 
manca, el P. Isiporo DE San JosÉ, O. C. D., bajo la dirección del Rdo. P. José 
Antonio de Aldama, S. J. Su título era: Una gran escritora mística experimen- 
tal del siglo xvi: La Vble, M. María Antonia de Jesús, Carmelita Descalza. 
Su vida y su doctrina (1700-1760). 

Mientras se prepara la edición de este interesante trabajo, plácenos adelan- 
tar un resumen elemental del mismo proporcionado por su autor. 


Razón de este estudio. Una doble razón nos ha impulsado a afrontar el es- 
tudio de esta escritora mística: el valor objetivo de su doctrina espiritual y el 
ser un testimonio autorizado de la tradición ascético-mística de la Orden en la 
primera mitad del siglo xv. Si a esto se añade que su producción literaria, 
fecunda y de gran valor, permanece aún inédita (después de dos siglos) casi 
en su totalidad, y que fué uma figura muy discutida, ya en su vida, ya en su 
doctrina, se dará por bien justificado este trabajo en su doble empeño: rei- 
vindicar su memoria, a la vez que poner de manifiesto su doctrina. La cir- 
cunstancia de celebrarse el año próximo (1960) el segundo centenario de su 
muerte ha venido a hacer del todo oportuno el presente estudio. 


Estructura y división. Tras un Capítulo Introductorio, de carácter general, 
em el que se determina con toda precisión el objeto, la finalidad y el carácter 
de la Tesis (art. 1), la estructura de la misma (art. 2), junto con el análisis re- 
posado de las abundantes fuentes documentales (art. 3), en el que aparecen 
más de 30 obras manuscritas de gran valor, completado con un elenco de au- 
tores y obras en el que se recoge la escasa bibliografía sobre el tema, se da 
comienzo al estudio de la Vida y de la Doctrina de la Madre en dos amplias 
partes: una de carácter biográfico, otra de carácter doctrinal. A ellas se ha 
añadido una tercera, documental, especie de Apéndice complementario, en el 
que se recogen documentos de interés, Consta el estudio de un total de V + 918 
páginas, divididas en dos volúmenes mecanografiados a doble espacio: en el 


primero se recoge el Texto (V + 570 págs.) y en el segundo los Documentos 
(348 págs.). 


PRIMERA PARTE (Biográfica). —Después de encuadrar la figura de la Madre 
María Amtonia de Jesús en el ambiente civil y monástico— carmelitano del si- 
glo xvm, se abre la historia de su vida desde su nacimiento hasta su muerte. 
En ella se ofrece un elemental esbozo de su estampa físico-espiritual en seis 
amplios capítulos. Intenta ser un estudio completo de su personalidad integral 
basado en los siguientes documentos: a) en su Autobiografía (compilada en tres 
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gruesos vols. manuscritos de 20 x 15 y 2248 págs.); b) en las Declaraciones 
del Proceso Informativo (comtenidas en cuatro graves infolios manuscritos de 
30 x 21 y un total de 1908 págs.), y c) en su Epistolario (recogido en un res- 
petable infolio manuscrito de 30 x 21 con 662 págs.). Total: unas 4820 páginas 
manuscritas, sin contar las copias y otros interesantes documentos subsidiarios. 

En este esbozo biográfico se hacen destacar los trazos fisonómicos de la 
Mujer (cap. 1), de la Carmelita (cap. 111) y de la Santa (cap. V), acusando las 
líneas más salientes de cada uno de estos tres rasgos fundamentales en otros 
tres capítulos. Así en la Mujer se hace resaltar el perfil de la Casada (cap. 11). 
en la Carmelita el de la Fundadora (cap. IV) y en la Santa el de la Mística 
(cap. VI). 

A través de la vida multiforme, azarosa y enigmática de esta original cria- 
tura, acrisolada desde niña en torturas sobrehumanas, se percibe la mano sabia 
de la Providencia que la lleva por sendas descomcertantes a la meta por Dios 
mismo prefijada, Nacida en el Penedo (Pontevedra) a primeros de octubre de 
1700, en el seno de un hogar de cristianos y humildes labriegos, es probada por 
la enfermedad y queda huérfana de padre a los doce años. Serios peligros y 
duras pruebas de cuerpo y de alma esmaltan los días de su adolescencia. Des- 
pués de rudas luchas vocacionales se decide a contraer matrimonio en 1722, 
El cielo le concede bien pronto dos hijos Sebastián (1723) y Leonor (1727). Ha- 
cen aparición en su vida favores carismáticos maravillosos que se prolongan 
por cerca de cuarenta años con raras intermitencias. Son múltiples y variados. 
Desde las más elementales visiones y locuciones místicas, hasta los más en- 
cumbrados vuelos del espíritu, éxtasis maravillosos, toques sustanciales, sin 
excluir las gracias del Desposorio y Matrimonio espirituales y el fenómeno de 
la transverberación, después de haber pasado por las pruebas más impresio- 
nantes de las Noches pasivas, que ella describe con una perfección que no deja 
de admirar. Sorprende que todos estos carismas se verifiquen en su estado de 
casada. Como sorprende la descripción que de ellos nos hace la Madre sin la 
más elemental formación literaria, hasta el extremo de haber vivido en la 
incultura más lamentable la mitad de su vida, como que no aprende a leer y a 
escribir sino por milagro muy cerca de los treinta años. 

Por expresa voluntad de Dios, manifestada a través de varias y sobrenatu- 
rales locuciones, se decide a abandonar el mundo después de recabar la licen- 
cia de su esposo, Lo propio hacen el marido y los hijos. Estos ingresan en la 
Orden de Santo Domingo. Los dos esposos en la Reforma de Santa Teresa. 
Visten el hábito el mismo día en la ciudad de Alcalá de Henares, 15 de marzo 
de 1733, para profesar el 19 de marzo del año siguiente. 

Sale de Alcalá para fundar el Convento de Carmelitas Descalzas de Santiago 
de Compostela el 15 de octubre de 1748. Nos deja escritas, por mandato de sus 
Confesores, dos obras importantes: la Autobiografía, comenzada en Alcalá 
(1738), terminada en Santiago (1755); y el Edificio Espiritual escrito en San- 
tiago en 1756. «Obras comparables sólo —según juicio del P. Crisógono— a los 
libros de San Juan de la Cruz y Santa Teresa.» 

Al fin, tras larga carrera de sufrimientos, enfermedades y persecuciones, no 
menos que de inefables recibos místicos y de heroicas virtudes, muere en San- 
tiago de Compostela, el 10 de marzo de 1760, en olor de santidad. Allí. se guar- 
dan con especial veneración sus libros y sus reliquias. Incoado el Proceso in- 
formativo en orden a su Beatificación en 1761, se concluyó en 1762. Paralizado 
en esta primera fase, no se ha vuelto a intentar su prosecución. Buena opor- 
tunidad la del Centenario de su muerte para intentar una reivindicación así 
de las Obras como del Proceso, 


SEGUNDA PARTE —(Doctrinal)—. Es la más importante de este trabajo. En ella 
sometemos a revisión al mismo tiempo la producción literaria de la autora y 
su doctrina espiritual. Va dividida por su extensión en dos amplias secciones: 
una de carácter analítico, otra de carácter sintético. 

En la Sección primera, analítica, tras un estudio previo sobre la formación 
de la escritora (cap. 1) y de su abundante producción ascético-mística (cap. II), 
donde se someten a minuciosa revisión crítica sus libros así en el proceso his- 
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tórico de composición (art. 1), como en su doble formalidad interna y externa 
(art. 2), historiando el riguroso proceso a que hubieron de ser sometidos por 
los Superiores de la Orden a raíz de su muerte, se pasa a estudiar con toda 
detención la doctrina espiritual de la autora (cap. III). | 

Se toma como base de este análisis la Autobiografía, el Epistolario y el Edi- 
ficio Espiritual. Los tres, manuscritos en el archivo de las Carmelitas Descal- 
zas de Santiago. El último con preferencia por ser una especie de síntesis, per- 
fectamente lograda, de sus múltiples y arcanas experiencias sobrenaturales, 
Escrito en 1756 en Santiago por mamdato de su Confesor, el Salmanticense José 
de Jesús María, en plena madurez de vida humana, claustral y mística, como 
que no le quedaban más que cuatro años de existencia en la tierra, hallábase 
la autora en condiciones inmejorables para plasmar sus ideas en un Tratado 
de carácter ascético-místico, especie de código para sus monjas de la más alta 
perfección cristiama y monástica. Algo así como el Camino de perfección y las 
Moradas en una sola pieza. 

Dividida la obra en dos partes, con un total de 30 capítulos cada una, de- 
dica la primera a la perfección externa, que ella hace consistir en la observan- 
cia regular, en la guarda de los consejos evangélicos, en el ejercicio de las vir- 
tudes morales (humildad, mortificación, silencio, trabajo de manos, soledad, et- 
cétera, —comviene no olvidar que habla directamente a sus hijas las Carmeli- 
tas—); mientras consagra la segunda a la perfección interna, que está para la 
Madre en la vitalidad santificadora de las virtudes teologales, incrementada 
por el riego constante de la oración mental, hasta que logra el alma la meta 
de la más alta transformación divina. 

Por ser tan extenso el contenido de este tercer capítulo de la tesis lo he- 
mos dividido en dos amplios apartados. Importan cada uno cinco artículos. 
En el primer apartado afrontamos el estudio de aquellos temas de carácter ge- 
neral en la estructura de la Teología de la Perfección Cristiana; en el segundo 
nos ocupamos de aquellos otros de carácter más concreto en la ciencia del es- 
píritu. Por constituir este capítulo el múcleo central de nuestro trabajo, ofrece- 
mos a continuación el esquema de ambos apartados: 


A) PRIMER APARTADO: 


Art. 1. Concepto general de la vida del espíritu, con sus caminos, sus eta- 
pas y sus grados, según la mente de la M. María Antonia. 

Art. 2. Concepto de perfección cristiana, con sus modalidades, caracteres y 
atributos en la síntesis de las emseñanzas de la mística gallega. 

Art. 3. Relaciones de la perfección con la mística en la doctrina de la au- 
tora del Edificio Espiritual. 

Art. 4. Relaciones de la perfección con los carismas sobrenaturales en la 
mente de la Fundadora de Santiago. 

Art. 5. Relaciones de la perfección con las Noches pasivas según las ense- 
ñanzas de la Madre María Antonia. 


B) SEGUNDO APARTADO: 


Art. 1. La gracia y las virtudes sobrenaturales en los escritos de la Madre. 
Art. 2. Dos medios de perfección por excelencia en la doctrina espiritual 
de la autora del Edificio: a) La oración mental; y b) La dirección 
espiritual. 
Art. 3. La Santísima Trinidad en la vida espiritual según las enseñanzas 
de la mística gallega. 
Art. 4. Jesucristo, la Virgen y los Santos en la espiritualidad de la Madre. 
Art. 5. Intervenciones diabólicas en la vida espiritual según la mente de 
la Fundadora de Santiago. 
En un cuarto capítulo estudiamos de un modo complementario la forma es- 
tructural y la forma literaria, el método de exposición, el lenguaje y el estilo. 
En la Sección segunda, de carácter simtético, recogemos en tres amplios ca- 
pítulos las averiguaciones doctrinales de nuestro estudio. En el primero se 
afronta la cuestión de la originalidad (cap. 1) en el segundo se hace una com- 
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paración entre esta escritora mística y los dos grandes Maestros Carmelitas, 
Samta Teresa y San Juan de la Cruz (cap. 11), y en el tercero se da un juicio 
personal sobre la obra de la Madre bajo el triple aspecto histórico, teológico- 
espiritual y literario (cap. III). 


TERCERA PARTE —(Apéndice documental)—, En ella se recogen, en varias sec- 
ciones, las notas críticas relativas al texto de la Tesis, así como un acerbo bas- 
tante considerable de documentos inéditos del mayor interés histórico para el 
conocimiento integral de esta figura mística carmelitana, tan relevante como 
imadvertida. 


Los valores de la Vble. Madre María Antonia son notables bajo el doble 
punto de vista biográfico y doctrinal. 


Bajo el punto de vista biográfico tiene el mérito de haber pasado por todos 
los estados de la vida (virgen, casada, religiosa) y en todos ellos haber vivido 
una intensa vida mística tal vez sólo comparable con Santa Teresa de Jesús. 
Vida mística en todo el rigor del vocablo, es decir, en la doble manifestación 
de la contemplación infusa, indistinta y distinta —según terminología de San 
Juan de la Cruz— ya en la forma fruitiva o gozosa, ya en la forma purificativa 
o tormentosa, sin excluir una multitud sorprendente de epifenómenos maravi- 
llosos. 

Em lo doctrinal tiene un doble mérito bien patente: a) ser original en unos 
cuantos puntos fundamentales, y b) ser un intérprete autorizado de los místi- 
cos Reformadores del Carmelo en otros cuantos extremos de capital interés. 
Siempre partiendo del hecho de que su doctrina no es más que la expresión de 
uña vida. 


La originalidad puede concretarse en los siguientes puntos: 

1.9) Concepto de perfección cristiana. Sobre el concepto de perfección psi- 
cológiea y moral, en el doble aspecto negativo y positivo, la Madre distingue 
dos clases de perfección cristiana, una común u ordinaria y otra especial o ex- 
traordinaria, Están en relación con la vocación, destino o ministerio que Dios 
ha confiado a cada alma en el mundo. En relación con esto está el problema 
de que el alma vaya por un camino o por otro, ascético o místico. 

2.2) La doctrina sobre la oración y la dirección, medios por excelencia en 
su sistema para conseguir la perfección. Es del mayor interés la descripción 
de la contemplación adquirida. Para la Madre es término normal de la oración 
discursiva. Propónela como ejercicio propio de las almas que llegam al término 
de la iluminación y no han de pasar a la contemplación infusa. Insiste con es- 
pecial empeño en la necesidad de la dirección espiritual para el logro de la 
perfección y en las distintas funciones del maestro a lo largo del camino. Sus 
experiencias en esto fueron excepcionales ya que hubo de tratar con hombres 
eminentes en ciencia y en virtud (José del Espíritu Santo, Antonio de la Cruz, 
José de Jesús María, entre ellos) dejándonos un Tratado original escrito por 
mandato de uno de ellos: Relación de los Padres espirituales con quienes se 
confesó y dirigió la Madre María Antonia de Jesús. 

3.9) La doctrina sobre las Noches pasivas. La Madre comienza por darles 
un nombre muy expresivo: «Crisoles». La descripción es magistral. Su mérito 
está en darnos unas pruebas concretas y en explicitar muchos extremos un 
tanto vagos o abstractos en las Noches de San Juan de la Cruz. Otro extremo 
original es la bisección de la Noche del espíritu en dos fases: una tiene lugar 
antes del Desposorio místico, otra antes del Matrimonio espiritual. 


La interpretación que nos hace de la mente y de la doctrina de los dos Santos 
Reformadores podemos sintetizarla en los siguientes extremos: 

1.0) Sobre el concepto de perfección común y perfección especial, en rela- 
ción con las cuales está el problema del llamamiento a la mística. 


2.) Sobre el concepto de vida mística y su llamamiento a ella. La Madre 
nos dice con los dos Maestros que vida mística no es más que vida de contem- 
plación infusa en la doble forma indistinta y distinta, a través de todo un pro- 
ceso vital. El llamamiento a ella no es absoluto, sino parcial. 

3.0) Sobre el concepto de Noches pasivas o «Crisoles», su naturaleza, sus 
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caracteres, su forma de producirse, su necesidad en orden a la perfección cris- 
tiana, juntamente con el lugar que ocupan en la vida del espíritu. 

4.0) La necesidad de la oración y dirección en orden a la santidad. La com- 
petencia del director para los momentos críticos del camimo (tránsito a la vida 
contemplativa, conducta frente a los fenómenos místicos, discernimiento de mo- 
ciones, etc.). Concepto de oración. mental, la contemplación adquirida como 
término normal de la oración discursiva y como forma ordinaria de oración 
para los aprovechados o perfectos mo místicos. 

5.9) El carácter teocéntrico y cristológico, con el problema del papel que 
juega la Humanidad de Cristo en los altos estados de la vida mística. 

En todos estos extremos, por no citar más que unos pocos, la Madre María 
Antonia se nos ofrece como un intérprete autorizado de los Santos Reforma- 
dores. La autoridad de esa interpretación se alza sobre estos dos pilares: el 
ser testigo de la tradición y el ser expositora de su propia experiencia perso- 
nal. Ella habla de lo que ha vivido y ella transmite lo que ha recibido. Testi- 
monio contundente de la fusión que existía entre ciencia y vida espiritual, así 
en la práctica de la vida como en la enseñanza de cátedra de la Orden en los 
días espléndidos de la primera mitad del siglo xvi. 

La Vble. Madre María Antonia de Jesús ha pagado a la ciencia del espíritu 
una doble aportación muy estimable: primera, a base de una inmensa riqueza 
experimental de la más arcana, de la más pluriforme y de la más subida fe- 
nomenología mística; segumda, a base de una interpretación de excepcional 
valor exegético y vital de algunos extremos menos explícitos de la doctrina de 
los Santos Reformadores. 


ISIDORO DE S. JosÉ O.C.D. 


PSICOTECNIA Y SELECCION DE VOCACIONES 


La vida de hoy, la del frenesí, todos lo sabemos, ha introducido lógicamente 
en la máquina mesurada y equilibrada del hombre que la Sabiduría hiciera, dis- 
turbios y perturbaciones que están alcanzando universalidad y gravedad amenaza- 
doras. La humanidad se ha impuesto, en brazos de las tres concupiscencias, mar- 
chas a contra reloj excesivo y ha fundido su propia resistencia. Hablaba el Dr. Ma- 
rañón en cierta entrevista radiofónica de una serie de enfermedades que están 
ya apareciendo sobre el planeta y con las que tendrá que enfrentarse el médico 
del futuro, enfermedades que tienen por madre a la prisa con que vive el hom- 
bre. Y vienen luego, naturalmente, las necesarias supratensiones y conflictos 
en el plano de lo psicológico y moral, que han acrecentado seriamente los pe- 
ligros de desequilibrio psíquico en la población en general. 

Si esta hora es difícil para la humanidad por estos motivos, aparte de otros, 
lo es más para todo hombre de responsabilidad, el sacerdote amte todo. Al 
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sacerdote de hoy se le piden los máximos esfuerzos, la puesta en marcha de, 
a veces, imposibles energías. Al «hombre que no puede decir basta», al «hom- 
bre comido», al «hombre obligado al cansancio» que es el sacerdote, hay que 
exigirle por tanto, hoy más que nunca, una integridad psíquica incontestable 
y un equilibrio interior sobre el que edificar y apoyar aquella inquietud, des- 
equilibrada a lo divino, que quemó el corazón de un Sam Agustín. Podemos ad- 
mitir que un hombre cualquiera, a pesar de taras psicológicas, alcance un gra- 
do elevado de santidad personal, pero es más difícil hacerlo cuando ese hom- 
bre es responsable social ante Dios y los hombres de los derechos y la gloria 
de Aquél y de la salvación y santificación de éstos. 

¿Qué de particular, pues, tiene que los estudios y obras que enfrentan 
sacerdocio y psicología, incluso medicima, vayan invadiendo cada día más la 
bibliografía sacerdotal y el interés de quienes se preocupan por deber y vo- 
cación de la formación de los futuros ministros de Dios? Estudios sobre la ca- 
pacidad mental o el equilibrio afectivo del candidato; sobre la posible motiva- 
ción falsa subconsciente de la vocación; sobre la salud física de la persona 
llamada; sobre la selección de vocaciones y la ayuda que a ello puede prestar 
el uso de métodos psicométricos y tests; sobre las enfermedades físicas o men- 
tales incompatibles con la formación sacerdotal; sobre las técnicas psicotera- 
péuticas o psicológicas a usar en pro de un mejoramiento del psiquismo tara- 
do de los vocacionados, probable por la dura lucha que entraña la vocación, 
difícil de mantener y encauzar debidamente y capaz de dar cobijo, en cualquier 
repliegue de la total renuncia del hombre que ella supone, a una deficiencia, 
que después tome cuerpo y arruine la integridad psíquica y aum la misma vo- 
cación sobrenatural. En el campo de lo humano que entraña toda vocación 
sacerdotal o religiosa, se especula cada día más y más, se llevan a cabo pun- 
tuales recuentos y estadísticas, se realizan felices encuestas. ¿Se llegará algún 
día a calar y fijar exhaustivamente el fondo humano del vocacionado en su 
total dimemsión, donde lo físico toca a lo metafísico? Es probable que no, por- 
que es probable que hasta el término de los tiempos quede en pie, invicto, el 
misterio del hombre. Pero, ¿por qué no intentarlo en la medida de lo posible, 
seguros de cooperar así a esclarecer ese elemento natural normal, que después 
vivificará la gracia, y que constituye garantía y sustancia de la vocación? 

Los problemas más dispares invaden —nos referimos siempre a datos re- 
cientes— este campo de auténtica exploración sacerdotal y religiosa. Se pre- 
gunta a personas de las más variadas capas sociales y profesionales qué es- 
peran y cómo ven al sacerdote (1), Se inquiere a los jóvenes qué piensan del 
ministro de Dios y del religioso (2). Se busca precisar, por medio de los méto- 
dos de la psicología empírica, aquellos factores internos o externos que pueden 
obrar sobre la elección del estado sacerdotal, sea para llevarlo al éxito, sea 
para llevarlo a la frustración (3). Se intenta predecir en lo humano, a base 
del test psicodiagnóstico de Rorschach y del T. A. T., el éxito que en el ejer- 
cicio de su vocación puede tener el sacerdote al salir del Seminario (4). Se de- 
tectan intimidades sacerdotales y se publican abiertamente, cara al mundo, en 
testimonio de la obra de la gracia (5). O se examinan incluso las posibilidades 


(1) Cómo ve usted al sacerdote. Qué espera de él. Encuesta dirigida por Jorge 
Sans Vila. Salamanca, Ediciones Sígueme, 1958, 148 p. 

(2) En Bélgica preferían las actividades sacerdotales por este orden: misioneros, 
sacerdotes dados al apostolado entre obreros, el sacerdote profesor, el sacerdote monje, 
el sacerdote capellán. Y sus cualidades, por éste: amistad, bondad, alegría, compren- 
sión y, al final, las virtudes específicamente sobrenaturales. Cfr. P. BaLBIN, Ce que 
les jeunes pensent du prétre et de la vie religieuse, en «Lumen Vitae» 8 (1953) 
667-681. 

(3) Cfr. J. Crorrocin1, Werden und Krise des Priesterberufes. Einsiedeln, Benzi- 
ger, 1955, 318 p. Es la tesis de Psicopedagogía del autor presentada en la Universidad 
de Friburgo. Fuera de comercio. De su contenido da un resumen el P. M. BartH, O. P., 
en el trabajo Crise et devenir du sacerdoce, en VSpSupp (sigla que usaremos para el 
«Supplément de La Vie Spirituelle»), n. 49, 1959, p. 203-216. 

(4) Cfr. J. PerTEJO, Rorschach, sublimación y vocación religiosa, en REVISTA DE 
ESPIRITUALIDAD 17 (1958) 90-93. 

(5) J. y R. M. Sans Vita, Por qué me hice sacerdote. Salamanca, Ediciones Sí- 
gueme, 1959, 382 p. 
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y los límites de la grafología en el estudio de las vocaciones religiosas (6). O se 
amalizan en encuestas y gráficos minuciosos el origen de las vocaciones, el 
medio social de que proceden (7). O va de repente un cura, escribe con valiente 
franqueza un libro y lo planta en los escaparates de la gran ciudad con este 
título: Yo no creo en los curas (Diálogo franco frente a.objeciones de hoy) (8). 

En esta invasión de literatura que podíamos llamar vocacional existe un 
tema al que peritos y expertos prestan cada día más interés y que merece 
toda la atención y prudencia de quienes amen el sacerdocio y sientan los pro- 
blemas que la vocación plantea: el tema de selección de vocaciones (sacerdota- 
les y religiosas en general, pero, sobre todo, sacerdotales) con la ayuda de mé- 
todos psicotécnicos. Queremos dar al lector una información sumaria del es- 
tado actual de esta cuestión, provocada por haber caído en nuestras manos una 
de las obras cue han logrado finalidad más concreta en este campo, escrita, 
además, por autores de plena solvencia. Nos referimos a la obra del P. Antoine 
BENKO, S. J., y del abate Joseph NutTIN, doctor en Psicología Aplicada y profe- 
sor en la Universidad de Lovaina, respectivamente, titulada Examen de la 
personnalité chez les candidats a la prétrisse (9). Daremos después a los lec- 
tores un resumen de la misma, al que añadimos aquí y allá datos al margen de 
la obra o en el que introducimos anotaciones de bibliografía posterior a su pu- 
blicación. 

En el Congreso Nacional de Perfección y Apostolado de hace tres años, en 
Madrid, se apuntó en diversas ocasiones la conveniencia y practicidad de acu- 
dir al uso de procedimiemtos psicotécnicos en general para lograr una selec- 
ción de vocaciones más positiva, rápida y segura. Lo oímos de palabra y está, 
además, registrado en las Actas del Congreso (10). 

En realidad, el problema ya viene preocupando hace lustros, De Sinety y 
Moore, pioneros de los estudios psicológicos y psiquiátricos de orientación vo- 
cacional, llegaban a conclusiones preocupantes en orden a la salud mental de 
los elegidos: el P. De Sinety, con su artículo titulado Psychopathies: sur leurs 
prodromes chez les candidats au sacerdoce (11), y Thomas Verner Moore, car- 
tujo en España más tarde y trasplantador de la Cartuja a la trepidante Améri- 
ca, en su famoso estudio Insanity in Priests and Religious (12), de conclusiones 
francamente pesimistas y concretas. En contacto con todos los sanatorios y 
asilos de aliemados, católicos y no católicos, estatales y privados, de los Estados 
Unidos, Moore establecía para 1935 los siguientes porcentajes sobre una base 
referencial de 100.000 individuos: casos de sacerdotes anormales, 446; de re- 
ligiosos, 485; de religiosas de vida activa, 428; de religiosas de clausura, 1.034; 
de hermanos, 418; de la población en general, 595. Si estos resultados, sólo 
aparentemente, son en su mayoría un tanto consoladores, no lo son en realidad, 
si se tiene en cuenta que las folías de origen sifilítico quedan, casi por natura- 
leza, excluídas en el caso de personas consagradas a Dios. Pues bien, si suce- 
diese lo mismo con el elemento seglar examinado, donde, naturalmente, son 
más frecuentes, resultaría que su porcentaje disminuiría sensiblemente y la 


(6) Cfr. R. OLivaux, Possibilités et limites de la ) i 6 
re do en VSpSupp, n. 45, 1958, p. 197.214. 7 mo dare rte do 
. 8r. J, CROTTOGINI, O. C.; también O. VocAcioNeESs Sacr - 
io E > El ia Barcelona, Juan Flors, 1958, 264 po pa 
. YANES ALVAREZ, Yo no creo en los curas (Diál jeci 
nes de hoy). Barcelona, Juan Flors, 1959, 165 p A 
ouvain-Bruxelles-Anvers, Publications Universitaires d i — iti 
A: S. ES «Standaard-Boekhandel», S. A., 1956, OS One 
y SÍ v. gr. ÁXIMO DE VILLABASTa, O. F. M. Cap,., Reclutamient: 0 
de niños; métodos y su crítica. Edad mínima. Ambiente familiar Y Caio! A 
Congreso Nacional de Perfección y Apostolado. 1V. Madrid, Coculsa, 1959 p. 294-313; 
cfr. p. 303.—También R. BoriroLL, O. H. S. J. de D., Examen médico de lOs candidatos 
a la vida de perfección (Comunicación). Tb., 111. Madrid, Coculsa, 1958, p. 792-797. En 
Ep de o y Directores de Escuelas Apostólicas, dentro de la General de 
iS e viva voz la propuesta de esta acción común con psicólogos ex- 
(11) En «Le Recrutement Sacerdotal», n. s., 1 (1927) 25-34. CF Ó 
E k. AS -34, e a! - 
O. C., P. 15; también A, BENKÓ, S. J., Bibliographie summaire sur Berti We PEO 
libre psychique des candidats au sacerdoce, en VSpSupp, n. 29, 1954, p. 160 
+ (12) Publicado en dos partes: The Rate of Insanity in Priests and Religious y 
e detection of prepsychotics who apply for admission to the priesthood or religious 
communities, en «The Ecclesiastical Review» 95 (1936) 485-498 y 601-603. 
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media de anormales seglares sería sobrepasada por la de los religiosos. Aparte 
de la media temerosa que arroja la exploración entre religiosas de clausura. 
Moore, en la interpretación de este hecho, puso como factor importante de 
estos resultados la atracción que personalidades propensas a la psicosis experi- 
mentan por la vida religiosa. Estados liminares de una psicosis, que se ha- 
bría desarrollado con toda seguridad también en el mundo, pero que encuentra 
en ciertas formas y aspectos de la vida consagrada un cebo y un ambiente for- 
midable para su más o menos rápido desarrollo. Este hecho es lo suficiente- 
mente grave para pensar en una exploración psicológico-psiquiátrica a tiempo, 
evitadora de dolores y de catástrofes incluso morales. 

Moore no diseñó sobre su encuesta unas conclusiones sobre la personalidad 
del religioso, pero intentó, en la segunda parte de su trabajo, exponer diversos 
métodos para eliminar de la vida religiosa a tales individuos en el mismo mo- 
mento de su admisión, Discípulos suyos, como los PP. W. C. Bier, S. J.; 
B. Lhota, O. F. M.; H. R. Burke, $. S.; la Hermana R. Peters, O. S. B,, y otros, 
se propondrían más tarde aplicar, en respectivos estudios, procedimientos psi- 
cométricos y estadísticas diversas al estudio descriptivo de la personalidad del 
religioso (13). 

También el P. H. Gratton, oblato, dando cuenta de experiencias que lleva a 
cabo en Canadá, experiencias de imvestigación psicológica y psicoterapéutica en 
candidatos al sacerdocio, ha concluído en la oportunidad, no sólo de efectuar 
cuando sea necesario, con los seminaristas, una psicoterapia que subsane defi- 
ciencias del desarrollo de la personalidad, sino incluso exámenes psicológicos 
en etapas críticas de dicho desarrollo, sobre todo a la hora de su admisión al 
seminario, juniorado o noviciado (14). 

Lo han comprendido así hasta los mismos protestantes, autores de la ma- 
yor parte de estudios en este sentido, con las características, claro está, espe- 
ciales para su clero (15). 

Uno de los católicos que después de la guerra mundial comenzó en Europa 
a preocuparse abiertamente del asunto fué el P, A. Plé, O. P., del Comité de 
Dirección de La Vie Spirituelle, en su estudio De l'usage des méthodes de la 
psychologie contemporaine dans le discernement des vocations religieuses, in- 
cluído en el volumen Le discernement des vocations de religieuses (16); estu- 
dio moderado y lleno de equilibrio, con ideas que se encuentran luego, más o 
menos resumidas, en 4 propos du discernement des vocations, en la revista que 
dirige (17). El tema ha logrado después una bibliografía bullente, que irá a 
más em el campo católico. Porque si alguna vez vale el adagio de que «más 
vale prevenir que curar», es en esta ocasión. 

Por doquier se extiende, además, una fiebre de conocimiento del hombre y 
del hombre tal como es en el medio en que vive, como iniciación básica 
para decidir sobre una vocación, Cunde un convencimiento de que buena parte 
de los fracasos tardíos de tantas vocaciomes se han debido a aquel desconoci- 
miento y a una selección llevada a cabo deficientemente y a destiempo. El sacer- 
dote portugués J. A. Nabais, hoy Director del Centro de Psicología Aplicada y 
Educación, de Lisboa, en su Memoria de Licenciatura por Lovaina (18), hacien- 


(13) De ellos nos da una información y noticia bibliográfica respectiva Th. N. 
McCaArTHY, Evaluation scientifique des aptitudes psychologiques a la vocation religieuse, 
en VSpSupp, n. 45, 1958, p. 188-196. El propio autor defendió su disertación doctoral, 
aún inédita, en 1956 en la Universidad de Ottawa, sobre el tema Personality trait con- 
sistency during the training period for a Roman Catholic congregation of teaching 
brothers. 

(14) H. GrarToN, O. M. L, Quelques expériences d'investigation psychologique et 
de psychothérapie auprés des candidats au sacerdoce, en VSpSupp, n. 42, 1957, 

354-364. 
5 o McCarTHY, Evaluation scientifique..., p. 188; cfr. también V. TerE, O. F. M., 

sicotécnica a Servico das Vocacgoes, en «Revista Eclesiástica Brasileira» 19 (1959) 
55 nota 6. 

(16) Paris, Les: Éditions du Cerf, 1950, 137 p. (De la colección «Problémes de la 
religieuse d'aujourd” hui; fuera de comercio.) Cfr. ib., p. 115-118, 

(17) VSpSupp, n. 29, 1954, p. 115-117. 

(18) J. A. NABAIS, Contribution de la psychologie et de la pédagogie a la selection 
et lPorientation des vocations sacerdotales. Louvain, 1953. Después se ha publicado en 
portugués con el título: A vocagao, a luz da psicologia moderna. Porto, Libraria Ta- 
vares, 1953, 218 p. Cfr. también del mismo autor: La vocation sacerdotale ú la lu- 
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do un recuento de las entradas y salidas de candidatos al sacerdocio en los 
seminarios de Portugal entre 1930 y 1952, constataba que, a pesar del aumento 
continuo de candidatos, el número de las ordenaciones disminuye cada vez más. 
Y concluía que este número de defecciones.se explica por el hecho de que no 
se aplican con suficiente rigor las determinaciones de la- Iglesia en orden a la 
aceptación en los seminarios de aspirantes al altar. 

Ahora bien: las determinaciones dichas de la Iglesia, ¿excluyen el uso de 
procedimientos y métodos psicotécnicos y psicológicos para una exploración 
del candidato? Es sabido cómo Pío XI insistió en distintas ocasiones en la ne- 
cesidad de un examen intelectual y caracterológico, lo más profundo posible, 
del seminarista. Y Pío XII, en la Menti Nostrae, recordando los horrores de la 
pasada guerra, recomienda una exploración a fondo de la salud física del pre- 
sunto vocacionado, en aquellos casos que precisen el juicio de un médico. ¿No 
valdría decir otro tanto de la aptitud psíquica? La guerra y la angustiosa pos- 
guerra, ¿no han traído también consigo estragos sin cuento a la psique del 
hombre? Se confía a la Medicina, en un caso difícil de salud física, la decisión, 
o por lo menos el consejo, sobre una vocación problemática, ¿y no podrá con- 
fiarse al psicólogo idéntica decisión e idéntico consejo por lo que atañe al exa- 
men de la inteligencia, del equilibrio psíquico, de la intención o motivación 
vocacional del novicio o del seminarista? Es incuestionable y queda a salvo 
—axiomáticamente— que la Psicología no registrará en ningún momento lo 
sobrenatural de la vocación. No se puede pretender reducir la divina vocación 
a una serie de mecanismos psicológicos en juego y tocar lo esencial de la misma 
con ayuda de métodos psicotécnicos. Pero la vocación supone un elemento hu- 
mano, porque comprende una idoneidad natural. Y aquí sí que pueden decir 
una palabra la Psiquiatría, la Psicología, la Psicotecnia. Habrá casos claros en 
que el «sentido común» resuelva, sin otra ayuda, la exclusión de un candidato. 
Pero los habrá más difíciles, en que el superior necesitará de un experto, aparte 
de su prudencia y experiencia sobrenaturales, para dirimir la cuestión en orden 
a esos elementos humanos inherentes a toda vocación. Estas reflexiones, que 
creemos evidentes para la determinación de vocaciones problemáticas, ¿quién 
podrá probar que no pueden ser aplicadas al caso de la selección de las vo- 
caciones en su raíz misma, es decir, desde el momento que el candidato solicita 
el ingreso en el seminario o noviciado? No serán tan graves quizá ciertos sín- 
tomas que luego pueden agudizarse; habrá que ser más prudente y experto en 
el examen, incluso en ciertos casos más benignos, pero será muy conveniente, 
por muchos conceptos, realizar así dicha selección. 


Entrando en puntos concretos de una selección a base de psicotecnia (apli- 
cación de la Psicología al campo de la orientación profesional), Benkó-Nuttin, 
en su obra dicha, concluyen, en primer lugar, que es útil proceder a un exa- 
men de la capacidad intelectual del candidato al sacerdocio. Las experiencias 
del profesor V. E. Neubauer con 82 estudiantes de Teología (19), las del P. Van 
den Broeck, C. SS. R., en el juvenado de Sainte-Anne-de-Beaupré, los estudios 
del profesor A. Huth en Alemania y los del H. R. Burke y McCarthy en Es- 
tados Unidos lo confirman (20). 

La inteligencia juega, además, un gran papel en el equilibrio psíquico del 
hombre. Un hombre inteligente, aunque psíquicamente desequilibrado, siempre 
Pdo más posibilidades de rehacer su vida, que no umo de inteligencia de- 

ciente. 

: Un técnico siempre puede descubrir en su alumno, a pesar de resultados 
intelectuales aparentemente mediocres, debidos exclusivamente a factores aje- 
nos a su capacidad intelectual, v. gr., falta de interés, métodos de trabajo erró- 


miére de l ¿ ¿ "Uni ité 
0 e et de la Psychologie, en «Revue de l'Université d'Ottawa» 26 
onclusión interesante: que un seminarista puede 11 j 
de teología, aun teniendo una inteligenci Jo sUéa) mala e 0 e o 
sltarios. (OM. Blako NORAN SNS ps el algo por bajo de la media de otros univer- 
(20) BENKÓ-NUTTIN, O. C., Pp. 8-13. 
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neos, etc., la verdadera y positiva capacidad intelectual de éste. La Psicología, 
en este aspecto, como en otros muchos, no nos presenta elementos desconoci- 
dos hasta ahora, integrantes de la vocación, sino únicamente métodos nuevos 
que nos ayuden a descubrirla y comprobarla (21). 

Si en el examen de la inteligencia el papel de la Psicología no pasa de uma 
mera utilidad, en el del equilibrio psíquico, léase afectivo, normal o patológico, 
se hace más necesario. La literatura aquí es abundante (22). Existe la impre- 
sión general de que en este problema hay que proceder más rigurosamente de 
lo que hasta ahora se ha hecho, por las exigencias de la vida apostólica moder- 
na. Tampoco aquí, menos aún, basta el «sentido común», mi la «intuición», ni 
el «tacto», ni todas esas «capacidades instintivas educadoras» habidas y por 
haber. En este tanteo hay que proceder con el candidato con nobleza, en una 
atmósfera de confianza y comprensión imdispensable para tal examen, que debe 
ser llevado a cabo, en lo posible, por un sacerdote psicólogo. ¿Qué hacer con 
un candidato en quien se descubren, por ejemplo, tendencias depresivas, sín- 
tomas de paranoia, rasgos de infantilismo psíquico, de fijación de ideas? La so- 
lución radica en otra pregunta: ¿Qué grado de desequilibrio psíquico es com- 
patible con tal vocación y tal otra en concreto? Aquí las opiniones abundan (23), 
y hay que confesar que —hablamos siempre de casos inciertos, dudosos— serán 
necesarias aún muchas experiencias, con un control minucioso, hasta llegar a 
soluciones que satisfagan. Es interesante, a estos efectos de selección de casos 
dudosos de equilibrio psíquico, la constatación llevada a efecto ya por Lahitton 
y comprobada recientemente en Alemania, de que, en general, el joven sacer- 
dote siente una tendencia regresiva a los modos y comportamientos y actitudes 
que mantenía durante sus años de filósofo e incluso de semimario menor. 

La «intención» es otro de los elementos de la vocación. Benkó-Nuttin, como 
los psicólogos en general, prefieren llamarla «motivación». Examinada esa «in- 
tención» hasta hace poco sólo a la luz de primcipios teológicos, el descubrimien- 
to del subconsciente y los adelantos de la Psicología Profunda pueden aportar 
aquí datos verdaderamente valiosos de comprobación. Puede haber, efectiva- 
mente, motivos inconscientes falsos, pueden entrar en juego mecanismos psico- 
lógicos que den lugar a vocaciones tipo «huída» de algo a lo que mo se sabe 
hacer frente, tipo «refugio»; vocaciones de homosexualidad larvada; vocacio- 
nes a consecuencia de una sexualidad frustrada o mal entendida; vocaciones 
de compensación; vocaciones que son «solución para la vida», etc. No debe 
olvidar el teólogo, aquí como pocas veces, que, junto al elemento sobrenatural, 
pueden existir factores naturales decisivos en la elección y difíciles de indivi- 
duar por persona no experta. El P. Plé (24) y los Dres. Nodet (25), Cahen-Sala- 
belle (26) y Cossa (27) ya lo habían demostrado suficientemente en estudios an- 
teriores a la obra de Benkó-Nuttin. Otra cosa es, y puede ocurrir, que en el 
punto de partida de una vocación se dé una motivación natural o afectiva (amor 
de una madre piadosa, amistad con um sacerdote, etc.), como sucede, sin más, 
en otras clases de vocaciones. Lo interesante es que después tenga lugar por 
parte del sujeto una reabsorción de esos motivos, dentro de la evolución y des- 
arrollo dinámico de la personalidad y al calor de la gracia, y una sustitución 


(21) W. C. Bier, $. J., L'ezamen psychologique, en VSpSupp, n. 29, 1954, p. 118-151; 
cfr. ib., p. 125. El original americano de este estudio apareció en la «Review for Hte- 
ligious» 12 (1953) 291-304, con el título Psychological testing of candidates and the 
theology of vocation. 

(22) BENKO-NUTTIN, O. C., Pp. 15. 

(23) Así el P. PLÉ distingue entre neurosis graves y leves, susceptibles éstas de 
una cura a efectos de la acción de la gracia y de una buena higiene mental. CAHEN- 
SALABELLE es totalmente negativo. Bior-GALIMARD, lo mismo, en casos de desequilibrio 
sexual. ORAISON, al contrario, no se opone absolutamente a la admisión de un sujeto 
con una desviación sexual «pura», es decir, «sans retentissement névropathique et 
bien doné mentalement». Cfr. BENKO-NUuTTIN, O. C., p. 13-23. 

(24) A. PrÉ, O. P., Peut-il exister des attraits inconscients a la vie religieuse?, 
en VSpSupp, n. 14, 1950, p. 269-278, 

(25) CH. H. Noper, Considérations psychanalitiques 4 propos des attraits névroti- 
ques pour la vocation religieuse. Ib., p. 279-306. 

(26) R. CAHEN-SALABELLE, Vocation et affectivité, en «Cahiers Laénnec» 10 (1950) 
n. 4, 3-30. 

(27) P. Cossa, Fausses vocations et vocations troublées, en «Revue de Droit Ca- 
nonique» 1 (1951) 63-68, 


586 JUAN BOSCO DE J. SACRAMENTADO, O. C. D. 7 


mm 22 zzz qx _ _QQ—— o 


de los mismos por motivos sobrenaturales, libremente aceptados y plenamente 
vividos (28). Algo parecido había escrito el P. Bier en su artículo citado (29), 
diciendo que aun cuando se mezclen motivos naturales en la elección, lo inte- 
resante es que sean los sobrenaturales los que dominen. En la medida que así 
sea, se tendrá seguridad de lo sobrenatural de la vocación. El abate M. Devis, 
en un artículo con muchas observaciones interesantes, publicado este año en 
respuesta a la pregunta del Dr, Nodet de si hay en la Iglesia un método ne- 
tamente elaborado de discernimiento de una vocación auténtica, que, sin des- 
interesarse de los datos psicológicos, se coloque, sin embargo, en el terreno pro- 
pio de la Iglesia, en el terreno espiritual (30), ha llegado a más y afirmado: 
«Podría suceder que uma vocación perfectamente auténtica se haya servido de 
una motivación no válida e incluso de una neurosis para manifestarse; en 
este caso, el psicólogo deberá hacer patente la inanidad de los motivos, el psi- 
quiatra curar la neurosis y el director espiritual asegurarse de la autenticidad 
sobrenatural de la vocación» (31). 


La parte más original de la obra de Benkó-Nuttin es aquélla en que tratan 
ambos autores de «adaptar al examen de los candidatos al sacerdocio uno de 
los mejores tests de personalidad... Se trata del test americano conocido con 
el nombre de Minnesota Multiphasic Personality Inventory (M. M. P. I.)» (32). 
REVISTA DE ESPIRITUALIDAD presentó hace un par de años un trabajo del pro- 
fesor doctor Vallejo Nágera, Catedrático de Psiquiatría de la Facultad de Medi- 
cina de Madrid, en el que declaraba útil el uso de dichos tests (más o menos, 
según los casos), considerando sus efectos siempre de carácter meramente orien- 
tador y haciendo responsable de la solución definitiva a la experiencia de Supe- 
riores y Rectores de Seminarios. Sin negar absolutamente su valor a lós demás, 
el ilustre psiquiatra da su preferencia al psicograma de Rorschach (33). Desde 
hace años vienen repartiéndose este campo las consabidas respuestas positivas 
y negativas. El P. F. D, Duffey, C. S. C., hace no mucho, se declaraba, desde 
Norteamérica, en sentido negativo, y lo juzgaba imprudente. Para él, la solu- 
ción exclusiva la tienen siempre los directores espirituales y los superiores (34). 
El P. Plé, sin embargo, los admite en general, aun reconociendo que mo po- 
seamos aún tests específicos para la vocación (35). El citado P. Bier, S. J., que 
ya ha publicado algún trabajo comparativo a base del M. M. P. I, dicho, se de- 
cide sin dudar por la respuesta afirmativa (36). El P. Gemelli, O. F. M., desde 
las páginas de «Rivista di Ascetica e Mistica», y cuando ya estaba anunciada la 
obra de Benkó0-Nuttin, se alineó totalmente en la facción negativa por lo que 
respecta a los tests aptitudinales, y admitió sólo como un subsidio, en casos sos- 
pechosos de neurosis o psicosis, el empleo de los proyectivos de la personali- 
dad (37). En general, domina una prudencia nunca exagerada y muy digna de 
encomio. Todos son unánimes en afirmar que sólo de manos de especialistas, 
de profesionales, puede procederse al empleo de dichos tests en una zona llena 
aún de misterios. «Todo amateurismo es criminal, aquí más que nunca» (38). 
El P. Bier desea además: «El ideal sería que esta persona [el psicólogo esco- 
gido] pertenezca al instituto religioso en cuestión y que haya recibido una for- 


(28) Esta parte de la obra, personal del P. Bewk0 a cuanto parece, la conocíamos 
ya, algo más extensa, tres años antes de la aparición del libro, publicada por su autor 
bajo el título Examen de la motivation, en VSpSupp, n. 29, 1954, p. 152-159. A la 
misma se añadía la bibliografía a que hace referencia nuestra nota 11. 

50) BIER, L'examenñ:. Di ni2l. 

30) CH.-H. Noper, Troubles nerveux et vocation, en VSpSupp, n. 40, 1957, 17-23. 

31) M. Devis, Y a-t-il une méthode de discernement des odumbns sacerdotales? 
en VSpSupp, n. 49, 1959, p. 127-153. ; 

(32) BENKO-NUTTIN, O. C., Pp. 30. 

(33) Cfr. A. VALLEJO NÁGERA, Influencia de la psicología normal y anormal en la 
vida religiosa, en REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 16 (1957) 475-483. 
PA Cfr. F. D. Durrey, C. S. C., Testing the Spirit. Saint-Louis, Herder, 1947, 

(35) Cfr. A. PLÉ, O. P., A propos du discernement des vocati 
n. 29, 1954, p. 116-117. ver do PSRPrO: 

(36) BiEr, L'examen..., p. 136. 

(37) A. GEMELLI, O. F. M., La psicología a servizio del discernimento delle voca- 
zioni e della direzione spirituale dei seminaristi, en «Rivista di Ascetica e Mistica» 
2 (1957) 51-64 y 147-160. Cfr. p. 154-156. 

(38) PLÉ, A propos..., p. 116. 
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mación psicológica suficiente La reunión de ambas condiciones es particular- 
mente deseable y ventajosa; pero si la primera no es más que deseable, la se- 
gunda es rigurosamente indispensable» (39). En general, domina también la 
impresión de que no son necesarios tests específicos sobre las aptitudes espe- 
cíficas, intelectuales y afectivas, y sobre la motivación de la vocación religiosa 
o sacerdotal. Es mucho más necesario, y suficiente, conocer el grado de madu- 
rez general, de integración y equilibrio de la personalidad del seminarista, del 
novicio, del aspirante (40). 

Y mientras el estudio de tests específico-vocacionales continúa y llega la hora 
de experimentarlos, los PP. Benkó y Nuttin han querido darmos los frutos de 
sus experiencias a base del M. M. P. I. en el campo de las vocaciones (41), que 
vamos, finalmente, a reseñar con brevedad. 


El Minnesota Multiphasic Personality (MMPI) es un test de  per- 
sonalidad en el sentido amplio de la palabra, presentado en forma de inven- 
tario del tipo «cuestionario». El sujeto a explorar recibe 500 fichas y tres ca- 
jas. En cada ficha va escrita una frase, v. gr., «Nunca soy más dichoso que 
estando solo»; «Me gustaría ser periodista»; «Frecuentemente tengo la impre- 
stón de que las cosas no son reales»; «Si fuera artista, me gustaría pintar 
flores», etc. Y en las tres cajas, las palabras: «Verdadero», «Falso», «No sé». El 
sujeto debe ir introduciendo las fichas en la caja correspondiente, según que 
la frase impresa logre su aprobación, su negativa o su incertidumbre. En 
casos de aplicación colectiva del test se usa una lista con las mismas pregun- 
tas, a cuyo margen se mandan poner, con sinceridad y prontitud, un sig- 
no +,—, ?, por el mismo orden para los tres casos arriba dichos. La finalidad 
del test es recoger de cada sujeto um conjunto de datos —en coordinación con 
las respuestas—, datos que se hayan comprobado sintomáticos de ciertas des- 
viaciones o de ciertos rasgos de la personalidad. 


Los autores del MMPI, Hathaway y McKinley, han adoptado la divi- 
sión siguiente de las anomalías y de las desviaciones psíquicas: Hipocondría 
(abreviación: Hs), Depresión (D), Histeria (Hy), Desviación psicopática (Pa), 
Paranoia (Pa), Psicastenia (Pt), Esquizofrenia (Sc) y Manía (Ma). Agrupando 
las frases según que caractericen una u otra de las desviaciones o caracterís- 
ticas psíquicas enunciadas, han obtenido ocho escalas, que corresponden a las 
ocho enfermedades mentales arriba menciomadas. Después han añadido una 
más, la escala de Masculinidad-Femineidad (Mf) para las frases que caracte- 
rizan mejor a las mujeres en relación con los hombres, y viceversa. Investiga- 
ciones posteriores van enriqueciendo el MMPI con nuevas escalas construídas 
ulteriormente. Así, v. gr., la de Introversión-Extroversión social (Si), la de Do- 
minación (Do), etc. 

Es interesante hacer motar que un examen psicológico no debe limitarse a 
la aplicación de este test, Dicho examen se compone, en realidad, de un con- 
junto de métodos de investigación entre los que el test es un elemento más. Se 


(39) Bier, L'ezamen..., p. 138. 

(40) Birr, L*ezamen..., p. 146; PLÉ, A propos..., p. 117. 

(41) No es el primer tentativo con el MMPI, Así el citado P. Bier ya había de- 
mostrado que, a pesar de ciertos elementos inadecuados, el MMPI daba un cuadro 
válido de la personalidad del seminarista, en A comparative study of a Seminary 
group and four other groups on the Minnesota Multiphasic Personality Inventory. 
Washington D. C., 1948, XI + 106 p. Uno de sus discípulos, P. SkrINCoskKY, ha preci- 
sado más aún: que cuando esos elementos inadecuados del MMPI se reemplazan por 
otros más adecuados, la sutileza del test crece; en A comparative study of the stan- 
dard form of the MMPI and a modified form of the same adapted for a seminary 
group (Tesis inédita, de la Universidad de Fordham, 1953). Existe otra tesis doctoral 
americana) con el MMPI, desgraciadamente también sin publicar que sepamos: la de 
la Hermana M. M. MasTEJ, A study of the influence of the religious life on the perso- 
nality adjustement of religious women as measured by a modified form of the MMPI. 
Universidad de Fordham, 1954.—Cfr. McCartHY, Évaluation scientifique..., p. 190 
195-196. Queremos insistir, antes de resumir a BENkKO-NurTrin, en la no infalibilidad 
del MMPI, y menos en asuntos donde se roce lo divino, en la vocación en concreto. 
El P. Ch. J.-D. CorcorawN, O. P., en su estudio Y a-t-il des «types» humains inaptes q 
la vie religieuse (en VSpSupp, n. 33, 1955, p. 171-183), pone como confirmación de esa 
relatividad de las predicciones del MMPI, que en el espacio de dos años tres estudian- 
tes y un profesor de la Universidad de Minnesota, calificados de absolutamente nor- 
males a la luz del test dicho, se suicidaron (Ib., p. 172-173). ¿Es que todo suicidio im- 
plica una anormalidad? 
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ha constatado además, por ejemplo, que el tener demasiados puntos dentro de 
una de las escalas dichas no significa necesariamente que el sujeto padezca 
la anomalía correspondiente. Por eso, una prudencia o, mejor, una ciencia y 
una experiencia psicológica general es necesaria, a más de una experiencia 
del test en particular y de un conocimiento profundo de.su valor sintomático. 
Lo que en realidad arroja tal o cual forma de desviación no es una simple ci- 
fra indicadora del número de «puntos» o resultados dentro de tal o cual escala, 
sino lo que se llama un «pattern», es decir, una cierta configuración de dichos 
resultados. 

Un factor que puede imfluir sobre los resultados del MMPI es la actitud del 
sujeto examinado y el modo de responder del mismo. Una actitud que puede 
invalidar los resultados del test es la de indecisión del sujeto, que puede con- 
ducirle a introducir en la caja del «no sé» un número exagerado de fichas. 
Como quiera que tales respuestas dudosas no se toman en cuenta a la hora del 
resultado, tal conducta puede, sin más, invalidar la exploración. Otra actitud 
es la de falsear, más o menos conscientemente, aquella forma de respuesta que 
crea el sujeto da ventaja a su personalidad. Una tercera pude provenir del 
hecho que el sujeto no comprenda bien las cuestiones. Una cuarta puede ser 
una actitud defensiva del sujeto con intención de aparecer más normal de lo 
que en realidad es. Para hacer frente a tales inconvenientes, los autores del 
MMPI han elaborado «escalas de validez» o «calificativas», llamadas así en opo- 
sición a las anteriormente citadas o «x«clínicas». Así, existe la «escala de sin- 
ceridad» (L) (de la palabra inglesia «lie» = mentir) para detectar fácilmente 
una actitud de la segunda especie de las referidas; la F' o «de validez», que re- 
fleja si el sujeto ha comprendido o no las cuestiones; y la escala K, que lo 
hace con la mencionada actitud defensiva. 

Benkó-Nuttin han tenido sus razones para escoger el MMPI: los numero- 
sos estudios positivos realizados sobre él en el curso de los últimos años; la fa- 
cilidad que presta, sobre el Rorschach y el TAT, de una aplicación colectiva y 
más rápida; la riqueza de su cuestionario, útil después para el diálogo psico- 
lógico, complementario siempre del examen; las experiencias llevadas ya a 
cabo com este test por el P. Bier, S. J., con seminaristas americanos (42). Según 
el P. Bier, el MMPI puede ayudar a discernir quiénes son los psicológicamente 
mal adaptados o mal equilibrados, entre los seminaristas. Fin de posterior es- 
tudio ha de ser si tal inadaptación psicológica corre parejas con otra vocacional. 
En efecto, si se constata que muchos seminaristas, que aparecen mal adaptados 
en el MMPI, se adaptan luego suficientemente a la vida de seminario, habrá que 
ser muy prudente en la interpretación de los resultados del test, por muy ele- 
vados que sean. Pero si tiene lugar, en cambio, una inadaptación vocacional 
de los mismos, las respuestas del psicólogo podrán ser más decisivas en orden 
a la admisión o inadmisión del candidato. 

Benkó-Nuttin, que han verificado sus experimentos siempre con jóvenes re- 
ligiosos belgas, de habla framcesa y flamenca, han tenido además que verificar, 
por lo mismo, una adecuada traducción lingúística del cuestionario y una adap- 
tación a la mentalidad belga, diversa desde luego de la americana. Esta adap- 
tación, que ha tenido lugar sobre todo en relación con el tema reigioso y con 
la vida sexual, se ha realizado con la sustitución de algunas frases por otras 
más apropiadas. Similar adaptación se ha efectuado además con otro grupo de 
frases impropias para seminaristas en general, y que provocan una atmósfera 
artificial en la realización de la encuesta. Tal adaptación no desvirtúa la fuerza 
del MMPI ni daña para nada la eficacia del método. 

El anonimato de los candidatos ha sido estrictamente guardado: cada 
uno de ellos ha recibido un número y ha respondido. Sólo los superiores sabían 
a quién correspondía el número. Las respuestas han sido entregadas a los psi- 
cólogos como provenientes de este O aquel número. Así, los psicólogos ignora- 
ban las personas a quienes correspondía cada número, pero sabían los resul- 
tados correspondientes. Y los superiores sabíam a quienes correspondían los nú- 
meros, pero ignoraban los resultados del test. A fin de año, el superior sumi- 
nistraba al psicólogo datos sobre la conducta, abandono de la vocación, de tal o 


(42) Cfr. nota anterior. 
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cual número, y el psicólogo sacaba las conclusiones, siempre sin sospechar ni 
conocer el sujeto a quien dicho número correspondía. Para su imvestigación, 
Benkó-Nuttin han usado 10 escalas: las ocho «clínicas» básicas arriba dichas 
y las Mf y Si, también referidas (43). 

Ya en un plano concreto de trabajo, nuestros autores han aplicado el test 
de Minnesota a tres grupos de sujetos: uno de seglares, compuesto por 100 es- 
tudiantes umiversitarios y 162 soldados; otro de 181 seminaristas, filósofos y teó- 
logos de familias religiosas, no ordenados aún de subdiáconos, y con una me- 
dia de veinticinco años de edad; y un tercero constituído por 79 novicios de 
tres congregaciones religiosas diferentes. Aplicándoseles para empezar la «es- 
cala de validez», han sido suprimidos 52 sujetos, por lo que el total de suje- 
tos examinados se ha reducido a 470. Estudiantes y soldados ham sido admiti- 
dos como grupos normativos y de comparación. De un primer análisis compa- 
rativo resulta, desde luego, que el MMPI es aplicable a los grupos de semi- 
naristas dichos. En varias de las escalas adquieren medias más elevadas que 
en los seglares, En dos de ellas, la diferencia es significativa: la Mf y la Hy. Es 
explicable el fenómeno en la de masculinidad-femineidad, por no cuadrar siem- 
pre com el ambiente de los candidatos al sacerdocio las preferencias conside- 
radas como signos de masculinidad. Negándolas, aparecen, lógicamente, más 
femeninos. Con la de histeria, sería interesante hacer un análisis detallado de 
todas las cuestiones, para ver cuáles son las frases del cuestionario que provo- 
can una media tan elevada (44). 

Una primera consecuencia de esta aplicabilidad es la de que el MMPI puede 
servirnos de medida del equilibrio psíquico de un seminarista. Pero no basta 
eso. Sabemos que hay grados y hay grados en el equilibrio psíquico como en 
tantas otras cosas. Y que hay sacerdote que, aun con huellas de desequilibrio 
psíquico, llena su misión decorosamente. ¿Qué grados y formas de desequili- 
brio son, pues, los que hacen a un sujeto inapto para tal o cual forma de vida 
religiosa? ¿Hay en el MMPI escalas o partes que puedan reflejarnos no sólo 
una mala adaptación psicológica en general, sino, por su causa precisamente, 
una inadaptacción a la vida religiosa? Hay dos caminos de acceso al problema: 
Primero: Examinar los novicios y seminaristas con el MMPI y luego controlar 
durante años su perseverancia y adaptación a la vida religiosa (vía segura, pero 
larga y poco practicable). Segundo: Confrontar los resultados obtenidos por se- 
minaristas en el MMPI, con el hecho de su adaptación o inadaptación actual 
a la vocación. Encontrando una correlación bastante elevada entre el hecho 
de estar mal adaptado vocacionalmenmte en el seminario y los resultados anor- 
males del MMPI, se podría predecir que los sujetos que se presenten en el se- 
minario y arrojen resultados similares con el test, no encontrarían tampoco en 
el seminario la adaptación vocacional debida. 

Para poder establecer esta conclusión en el caso particular de los semina- 
ristas (45), ha habido que coústruir además un test complementario de control que 
podríamos llamar «de adaptación vocacional». Se han presentado a 25 Padres es- 
pirituales y expertos en la dirección de jóvenes religiosos pertenecientes a sie- 
te Congregaciones distintas, una serie de 20 frases, Estas frases tenían que ser 
valoradas por dichos Padres, con una puntuación que iba de 1 a 5, indican- 
do si la frase era característica de vocación según su ciencia y experiencia: 
1 significaba vocación muy sólida; 2, probablemente sólida; 3, dudosa; 4, pro- 
bablemente perdida; 5, seguramente perdida o inexistente. El resultado fué la 
eliminación de 10 frases, por haberse recibido respuestas heterogéneas sobre 
ellas, y la selección de las otras 10, 5 como indicio de adaptación al menos pro- 
bablemente buena a la vida religiosa, y 5 como de una adaptación dudosa, si no 
de una inadaptación (46). 


43) BENKÓ-NUTTIN, O. C., C. II, p. 30-53, 

42) BENKÓ-NUTTIN, O. C., C. HLEIV, p. 54-77. ; 

(45) En los novicios se usó coma tal criterio su perseverancia o su abandono de la 
vida religiosa al cabo de un cierto tiempo. ; ; 

(46) Las frases indicadoras de adaptación fueron: «Me siento totalmente feliz y 
contento en mi vocación», «Bien creo que perseveraré en mi vocación», «La vida re- 
ligiosa no resulta fácil todos los días, pero esas dificultades no me quitan la paz», 
«Siento que, preparándome al sacerdocio, sigo verdaderamente la voluntad de Dios», 
«A pesar de las decepciones inevitables de la vida religiosa, hay en mí un fondo de 
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Cubierta esta fase preliminar, se trata ya definitivamente de poner manos a 
la obra y examinar la posibilidad de detectar por adelantado, con ayuda del 
MMPI, aquellos casos que por motivos de desequilibrio psíquico no podrán per- 
severar en la vida religiosa. Para ello es necesario —repetimos— ver en 
qué medida existe una relación entre el hecho de obtener resultados sintomá- 
ticos de desequilibrio psíquico con el MMPI y el hecho de revelarse ulterior- 
mente inadaptado a la vida religiosa. Así podrá comprobarse si la inadapta- 
ción o el desequilibrio psicológico, tal como los refleja el MMPI, constituyen 
índices de inadaptación futura con la vocación. Desde el aspecto psicológico, 
que es básico para la vocación. No lo olvidemos. 

En el examen del grupo de novicios, de los 79 examinados, 10 habían deja- 
do al año y medio siguiente la vida religiosa. Sabemos que ése era el módu- 
lo de adaptación-inadaptación para ellos. De estos 10, 7 habían tenido re- 
sultados altamente desfavorables en varias escalas (hasta 8) del test Minnesota, 
resultados por los que, en conjunto, podría clasificárseles como psicológicamente 
desequilibrados. Resultado que hace pensar. Los resultados de los otros 3 en 
el test quedan al margen de lo psicológico: 2 dejaron la vida religiosa por 
motivos de salud física y 1 por motivos de fuero interno. Otros 13 sujetos 
obtuvieron resultados anormalmente elevados en una sola escala, pero aún per- 
manecían en la vida religiosa a los dos años de efectuada la investigación. El 
anonimato y el tiempo relativamente corto en que ha sido posible seguir los 
pasos de dichos sujetos, son aquí, si se quiere, más condiciones desfavorables 
de la experiencia que puntos débiles del sistema y del método. Podrán ser 
subsanados en ulteriores investigaciones y con una observación aun más du- 
radera. 

En el examen de los seminaristas —como hemos dicho— hubo que hacer 
entrar en juego el test complementario de adaptación o inadaptación a la vida 
religiosa. La validez del MMPI se examina, pues, aquí en función de la rela- 
ción existente entre los resultados más o menos elevados del test y los datos 
subjetivos de los candidatos, relativos a su adaptación a la vida comsagrada, 
según el test complementario dicho «de adaptación vocacional». El criterio, des- 
de luego, no es perfecto y tiene sus reservas. Pero ha sido imposible lograr la 
información directa de los superiores sobre la adaptación de cada religioso in- 
dividualmente. Los resultados son los siguientes: 7 seminaristas que han obte- 
nido resultados anormalmente elevados em más de dos escalas del MMPI y 1 
que ha respondido con puntos de interrogación a 100 (!) cuestiones del test, 
se han revelado en el test complementario como inadaptables a la vida reli- 
giosa. De otros 28 que han obtenido un resultado elevado en una o dos escalas, 
15 se han confirmado también mal adaptados a la misma. Partiendo del número 
total de los seminaristas bien o mal adaptados, se constata que de los 48 jó- 
venes religiosos cuya adaptación deja que desear, 23 obtienen resultados anor- 
males en al menos una de las escalas, y otros 12, resultados que se acercan al 
límite de normalidad (47). Estos últimos exigirán una investigación especial del 
psicólogo. 

De estos resultados, y otros más prolijos que no tenemos espacio para enu- 
merar, Benkó-Nuttin sacan las conclusiones siguientes: 

— El test MMPI parece ser un instrumento útil y un método provechoso en 
orden al examen del equilibrio psíquico de los candidatos al sacerdocio. 

— Un resultado elevado en tal o cual escala no podrá ser nunca imterpre- 
tado como señal de inaptitud, pero podrá ser siempre el punto de partida para 


un EAT más personal y profundo y para una dirección psicológica apro- 
piada. 


paz inalterable». Las frases indicadoras de inadaptación fueron estas otras: «Dudo ha- 
bitualmente de mi vocación», «Era demasiado joven cuando escogí la vida religiosa; 
me he equivocado», «Estoy casi seguro que dentro de poco tendré que abandonar mi 
vida en el seminario, en la Orden, en la Congregación», «Los superiores me aconsejan 
reflexionar para ver si la vida del mundo no me convendría mejor», «No encuentro en 
la on la paz ds buscaba». BENKO-NUTTIN, O. C., p. 80-81. N 
(47) a media de puntos por escala es de 50. El límite de nor i j 
fijado en 20 puntos (o 2 sigmas) sobre esa media, es decir, en un tar de o E 


El sujeto que arroje, pues, esa cantidad es sospechoso de desequilibrio i 
sión» de la personalidad. 3 ve Eo CHAR 
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— Tanto para novicios como para seminaristas, el hecho de obtener resul- 
tados anormalmente altos en más de dos escalas clínicas del MMPI parece ser 
indicación bastante seria de falta de cualidades de adaptación a la vocación. 

— El hecho de que haya sujetos normales según el MMPI e inadaptados 
después a la vocación religiosa, no dice nada contra el test, que sólo registra 
probables inadaptaciones por desequilibrio psíquico. Puede haber otras muchas 
causas de inadaptación (48). 

Una constatación interesante de la obra que comentamos, es la de que las 
tendencias predominantes en los seminaristas inadaptados a la vida religiosa 
tienen lugar dentro de las escalas Pt, Sc e Hi, es decir, tendencias a la psicas- 
tenia, a la esquizofrenia y a la hipocondría, tendencias, por otra parte, que no 
se dan de un modo especial en los novicios inadaptados. Se viene sin querer la 
pregunta: ¿en qué medida puede entonces desequilibrar psicológicamente la 
inadaptación vivida por algún tiempo, algunos años, dentro del claustro o del 
seminario? Los autores no se permiten contestar a esta cuestión que queda en 
el aire, aunque subrayen tímidamente que no parecen ser esas tres tendencias 
las más propias para: encontrar su origen en dicha inadaptación (49). 

En un capítulo final, Benkó-Nuttin dan cuenta de otra interesante experien- 
cia: la de las llamadas «pruebas de situación», aplicada al caso de las vocacio- 
nes. Elaborada en Alemania, Inglaterra y América durante la última guerra, 
se usa todavía para la selección y formación de oficiales y personal de indus- 
tria, por ejemplo. Consiste en ver las relaciones que cada sujeto establece y las 
actitudes que adopta en relación con otras personas de su grupo. La conducta 
global de cada miembro de ese grupo, tal como se la puede observar en una 
serie de situaciones escogidas anticipadamente, es sumamente reveladora de 
toda la personalidad. Las situaciones han de acomodarse, naturalmente, al gé- 
nero de actividades a que se destinan los candidatos. 

En el caso de las vocaciones al sacerdocio, Bemkó-Nuttin han hecho un pri- 
mer ensayo de adaptación, con dos clases de situaciones: 1.2) Una discusión o 
cambio de vista entre un grupo de cuatro novicios y un estudiante seglar. Este 
último se hacía pasar por afectado de una crisis de fe. 2.2) Una situación de 
frustración o fracaso, en la que a intervalos se procuraba distraer a un movicio 
durante la corta preparación que se le concedía, de una especie de sermón 
que se le había encomendado y de que luego juzgaba muy negativamente un 
jurado de tres miembros. Con la primera de las situaciones se intentaba exa- 
minar el celo apostólico del candidato y su actitud social para con el prójimo. 
Con la segunda, sus cualidades oratorias, su capacidad de «aguante» de un fra- 
caso y su mayor o menor estabilidad emotiva, Dos psicólogos y el Maestro de no- 
vicios asistían como jueces a estas pruebas, a que fueron sometidos un total de 30 
movicios tomados al azar y en que se ponían a prueba una serie de cualidades y 
rasgos de la personalidad. El comportamiento de cada novicio fué observado siste- 


(48) BENxKó-NuTTIN, O. C., C. V-VI, p. 77-102. 

(49) Vale aquí la pena de recordar los estudios citados de Moore (cfr. nota 12), 
que comprobaron una tendencia más elevada a la esquizofrenia y a la paranoia en los 
religiosos en general que en los seglares. En las religiosas en particular constató 
MoorRE la existencia más frecuente de casos de psicosis involutivas, y entre los reli- 
giosos, de psicosis maníaco-depresivas. Discípulos suyos llevaron adelante esta investi- 
fiación. Así la Hermana M. M. MasreEJ, en su tesis ya citada (cfr. nota 41), demostró 
claramente cómo dichas desviaciones crecen proporcionalmente al tiempo transcurrido 
en la vida religiosa. El P. R. P. VAUGHAN, S. J., en su tesis doctoral A study of perso- 
mality differences between contemplative and active religious women (Universidad de 
Fordham, 1956), concluía que en las Ordenes Lc PR ota sai a des- 

cer en proporción inversa al tiempo pasado en religión, mientras que en las con- 
plativas PO tendencia a acentuarse. La M. M. ELAINE SANDRA, M. C. S. A., en 
Degree of adherence to the Catholic Religion as related to selected personality indices, 
y el P. J. B. MURRAY, C. M., en Training for the priesterhood and personality and in- 
terest test manifestations (tesis doctorales inéditas también de la Universidad de 
Fordham, en 1957), han concluído que el tiempo pasado en religión es menos impor- 
tante como determinante de la transformación de la personalidad que lo” sean las eta- 
pas de la formación religiosa. Incluso que en los períodos en que la inseguridad es 
susceptible de predominio, tienden a aumentar las desviaciones. Así, éstas son más 
claras, v. gr., en el novicio que en el recién profeso, en el seminarista que en el sacer- 
dote. Cfr. McCarTHY, £valuation scientifique..., PD. 189, 191-192, 196. Efectos parecidos 
de desviaciones psíquicas ha comprobado no raramente en candidatos al sacerdocio 
el P. H. GRATTON en Quelques expériences..., D. 356 
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máticamente conforme a un esquema de rasgos y reacciones anticipadamente es- 
tablecido. Resultados: de los 10 novicios que más tarde abandonaron el novi- 
ciado, 6 habían participado en esta «prueba de situación». Pues bien, 4 de 
esos 6 habían sido calificados en dicha prueba como casos muy dudosos. For 
el contrario, los clasificados como «excelentes» en la prueba, llevaban perseve- 
rando satisfactoriamente hasta dos años después del examen. 3 

Este tipo de pruebas está aún muy en embrión. Pero, perfeccionadas con 
el tiempo, puede encerrar posibilidades para una formación más sistemática 
y eficaz de los elementos afectivos y sociales de la personalidad, que determi- 
narán la clase de «relaciones humanas» que el religioso o el sacerdote será 
capaz de establecer. Capacidad de «relaciones humamas» que es elemento de la 
vocación apostólica (50). . 

En apéndice de la obra se ofrece la adaptación del test MMPI para semi- 
naristas de lengua francesa, con.las 500 frases de que consta (51). 


Hemos terminado nuestro comentario-resumen de la obra de Benk0-Nuttim, 
siguiendo de cerca sus ideas y líneas y muchas veces transcribiéndolas literal- 
mente. Creemos que sea uno de los ensayos europeos más concretos y autori- 
zados realizados hasta el presente, en el campo de la exploración, a base de 
tests psicológicos, de la verdad de ciertos aspectos de la vocación. Al llegar al 
final, nuestro juicio es, sin embargo, moderado. La seriedad y gravedad del 
asunto y lo primerizo de estas experiencias así lo piden. Es ésta, por lo de- 
más, la norma que acá y allá, con prudencia y humildad ejemplares, repiten 
los autores de la obra. A pesar de la responsabilidad científica y la autoridad 
de los mismos, y precisamente por ellas, nunca existe en sus conclusiones tono 
de pronumciamiento. Página tras página repiten conceptos que son fundamen- 
tales en este tipo de experiencias: la necesidad de una ciencia y experiencia 
a fondo para la aplicación de semejantes sistemas; su radio de acción limitada 
a sólo elementos humanos de la vocación; aún más, la ayuda que necesitan, 
para conclusiones tranquilizadoras en ese mismo campo, de otros elementos 
psicológicos, como, v. gr., el diálogo, relaciones sobre la familia del candida- 
to, etc., o también médicos; la incapacidad de tales métodos para registrar las 
exigencias, el fluir, la acción íntima de la gracia sobrenatural. A veces, hasta 
dejan la cuestión en el aire con toda nobleza y a vista del lector, en un «no 
sabemos» que pide ulteriores precisiones e investigaciones (52). 

Y, sin embargo, a pesar de todas estas moderaciones y cautelas, a pesar del 
ambiente relativamente pequeño en que se han llevado las experiencias, el re- 
sultado, si bien algo genérico, hemos de confesar que es positivo. Esperamos 
que, no tardando mucho, sus autores nos suministren nuevos descubrimientos 
y datos más concretos. Su esfuerzo merece nuestro aplauso. 

Sospechamos que em España se hace poco en este campo. En el artículo 
del P., Máximo de Villabasta, O. F. M. Cap. ya citado (53), habla de algún Ins- 
tituto especializado en ciencias psicológicas que tiene establecido el examen psi- 
cotécnico para sus Escuelas Apostólicas. Por información personal directa, sabe- 
mos que, al menos hasta el año pasado, no había sido solicitado para ningún 
seminario español el concurso de un técnico del Instituto Nacional de Psicolo- 
gía Aplicada y Psicotecnia, que efectuase una prueba de tipo colectivo en este 
sentido. El Rvdo. D. Teodoro del Arroyo, Rector del Seminario Mayor de Zara- 
goza, nos daba, cuenta sin embargo, el mismo año pasado, en la revista «Semi- 
narios» (54), de una experiencia llevada a cabo en su seminario en los veranos 


(50)  BENKO-NUuTTIN, O. C., C. VIL, p. 103-105. El P. Benkó da también cuenta de estas 
experiencias en Um ensaio de exame psicologico dos seminaristas, en «Revista de Psi- 
cología Normal e Patológica» 2 (1956) 423-453. 

(51) BENK0O-NUuTTIN, O. C., p. 117-138. 

(52) Así v. gr. en el caso de cuatro seminaristas de puntuación elevada en dos es- 
calas del MMPI y que sin embargo, tras varios años de vida religiosa perseveran con 
éxito en su vocación. Cfr. BENKÓ-NUTTIN, O. C., p. 96, nota 1 y p. 100, nota 1 

(53) Cfr. MÁximMO DE VILLABASTA, Reclutamiento de vocaciones..., p. 303. 

(54) T. peL Arroyo, Una experiencia de selección de vocaciones, en «Seminarios», 
n. 7, 1958, p. 71-92. Este trabajo ha visto la luz también en lengua francesa bajo el 
a Cda expérience dans le discernement des vocations, en VSpSpp, n. 49, 1959, 
p. -202. 
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de 1956 y 1957 y que suponemos continuarán en vigor. Consistía en un cursillo 
de unos 20 días de duración en el que se verificaba la selección. Entre los ele- 
mentos de juicio para esta selección, figura, aparte de los informes morales y 
un reconocimiento médico depurado, un examen del equilibrio psíquico y otro 
de la capacidad intelectual. El primero lo han realizado un médico psiquíatra y 
un psicólogo. El segundo Padres Terciarios Capuchinos especializados, a base de 
tests, A este juicio último se ha unido el emitido por los profesores del cursillo. 
Los resultados, a cuanto parece, han sido satisfactorios. 

Sería hermoso que este ejemplo cundiese. ¿No lo merece la Iglesia? ¿No lo 
merecen las familias que ponen confiadas e ilusionadas, pero acaso también equi- 
vocadas, un hijo en manos de una Orden religiosa o de un Rector de un Semi- 
nario? ¿No lo pide la caridad que exige ahorrar a todo hombre sufrimientos in- 
necesarios y ayudarle y orientarle de verdad y cuanto antes en su propio cami- 
no? ¿No lo pide hasta... la economía de Ordenes y Congregaciones religiosas, 
muchas veces tan gravemente sobrecargadas con gastos que luego a la postre 
resultan inútiles? ¿No lo pide, en fin, hambriento, ese mundo angustiado y de- 
lirante, que necesita urgentemente sacerdotes, muchos sacerdotes, sanos, sabios 
y santos? (55). 


JuANn Bosco DE J. SACRAMENTADO, O. C. D. 


(55) Aparte de la bibliografía sobre el tema citada en este comentario, encontrará 
el autor más obras sobre el mismo en la bibliografía sacerdotal que BENKÓ-NuTTIN 
añaden a su obra, p. 110-116. También es interesante la que da el P. H. GRATTON, O. M. I., 
a continuación de su artículo Incompatibilités psychiques avec l'état sacerdotal 
(VSpSupp, n. 49, 1959, p. 154-182), en su sección 11: Ktudes sur les aspects psycholo- 
giques de la vocation, ib., p. 180-182. La ya citada del P. BeNkó (cfr. nota 11), ha que- 
dado superada por él mismo y por Nurrin en la obra que hemos comentado. Cfr. tam- 
bién la bibliografía que da McCartHY en Évaluation scientifique..., Pp. 195-196. Hubiera 
sido nuestro intento dar al lector una bibliografía de conjunto del tema, pero nos 
falta espacio para ello. ; 
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HILDEGARD VON BINGEN: Geheimnis der Liebe. Nach dem Quellen úber- 
setzt und bearbeitet von Heinrich Shipperges. Olten-Freiburg i. B., Walter 
Verlag, 1957, 19 cm., 194 p. 


Nos ofrece en este libro el ilustre profesor de la Universidad de Bonn un 
nuevo trabajo sobre S. Hildegarda, figura histórica a quien ha dedicado sus 
desvelos. Se trata de una selección de textos en los que se recoge la doctrina 
de esta mística sobre lo que podríamos llamar el misterio del alma y de los 
sexos. Precedidos de una introducción sobre la vida y visiones (cuyo valor se 
recalca) el autor nos ofrece siete capítulos llenos de las ideas hildegardianas, 
unidas en el amor, Idea feliz la del autor de ofrecernos una concepción tan 
profunda sobre el ser humano, como la que nos dejó aquella mística cristiana 
de la Edad Media. Con ello no puede menos de crecer nuestra estima por la 
obra de Dios, realizada en los hombres. Una antropología sana, cristiana, cons- 
tructiva. 

En apéndice, se ofrece la bibliografía más reciente sobre Santa Hildegarda 
casi toda de origen alemán.—ForRTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


ANTANAS LIUIMA, $. J.: Aux sources du Traité de l'amour de Dietu de St. Fran- 
cois de Sales. Roma, Pontificia Universita Gregoriana, 1959, 25 cm., 339 p. 


La persona y la obra de S. Francisco de Sales han dado lugar a una in- 
mensa literatura, que se acrecienta cada día con obras y artículos que estu- 
dian los diversos aspectos de su figura tan polifacética. El P. Liuima que ya 
nos había ofrecido diversos trabajos sobre el Santo nos ofrecerá ahora la obra 
en su totalidad. Una obra de envergadura y que exige en su realización un 
estudio amplio y un conocimiento no vulgar de la literatura espiritual. El pro- 
blema de las fuentes de una obra ordinariamente complicado en autores de 
gran lectura, ha sido precisamente el que ha servido de base a la investigación 
de la obra presente. Es cierto que las obras de la edición de Dom Mackey no 


(*)_ En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos 


3) BIBLIOGRAFÍA.—REV. DE ESPIRITUALIDAD, XVII (1959) 595 


dejan de indicar las fuentes del Santo Doctor saboyano. Pero precisamente la 
convicción de que no responden a la realidad en muchos casos le ha llevado 
a este estudio a fondo de las fuentes de la espiritualidad salesiana. 

El autor ha dividido su trabajo en dos partes. La primera (y es el libro 
presente) estudia y trata de establecer los elementos que dieron origen al 
Tratado del amor de Dios y a la doctrina que en él se enseña; la segunda se 
estudian las fuentes de los medios literarios en que el Tratado del amor de Dios 
se escribió. 

Imposible ir paso a paso siguiendo al autor en todas y cada una de las múl- 
tiples cuestiones que en la obra se tocan. Sus tres capítulos: “El rasgo prin- 
cipal del alma de San Francisco de Sales”, “Formación ascética del alma de 
San Francisco de Sales” y “La formación mística de San Francisco de Sales” 
son de un contenido muy denso y tratan de penetrar profundamente en el alma 
y formación espiritual del Santo. Y a fe que en sus líneas básicas lo ha con- 
seguido plenamente. El autor, con cariño, ha llegado al Tratado y ante las múl- 
tiples cuestiones que en él se tocan se ha visto precisado a recorrer un largo 
itinerario histórico literario hasta dar con el primer origen de ideas, que se 
presentan en el Tratado en la plena madurez de fructificación. Nada se ha es- 
capado a su labor inquisitiva. La niñez y educación del Santo en la casa pa- 
terna, sus estudios en el Colegio de Clermont, cuya historia desfila llena de 
vida a través de largas páginas, con el profesorado selecto, la organización in- 
terna científico-religiosa, las luchas y las victorias, marco todo donde encua- 
dra el papel de la Compañía en la educación intelectual y religiosa de Fran- 
cisco, que sale marcado con la impronta ignaciana, que le acompañará de por 
vida. Junto a ello la respuesta de Francisco a este ambiente educativo, los ras- 
gos de su cultura y los de su espiritualidad, sin olvidar el encuentro de Fran- 
cisco con la sociedad mística de París primero, y más tarde con Santa Juana 
Fremiot cuyos influjos activos y pasivos analiza finamente. 

Interesante también el capítulo donde el autor nos indica los autores pre- 
feridos de Francisco tanto en el plan ascético como místico y la influencia 
que sobre él ejerció cada uno en particular, el problema de la dirección del 
Santo, su actitud frente a la mística y los autores místicos y el análisis de la 
evolución espiritual en la propia alma del Santo. 

Resumiendo las conclusiones de esta primera parte, cree el autor que se 
puede establecer lo siguiente: Se impone la originalidad de su personalidad. Su 
mismo corazón lleno de amor es la primera fuente del Tratado. Después de la 
gracia, el principal factor de su formación es debido a la espiritualidad igna- 
ciana. Sin esta espiritualdad hubiera sido otro. Se puede admitir que no ha re- 
cibido de esta espiritualidad nada que sea estrictamente místico. Pero ha recibido 
de ella unos principios tan sólidos, que su mística no es otra cosa que el des- 
arrollo normal de aquellos principios. Hasta 1604 permanece Casi bajo la es- 
piritualidad ignaciana. El segundo factor es su experiencia exterior, es decir, 
las relaciones con la Baronesa de Chantal, las Visitandinas y las obras de Santa 
Teresa. Estos tres factores facilitaron su ascensión mística, pero sin que de- 
jase la espiritualidad ignaciana que bastaría para explicar ella sola el alma de 
San Francisco de Sales. En tercer lugar la influencia de diversos autores mís- 
ticos, pero que es tan poco importante que se ve con dificultad. 

Es claro que siendo una obra de tanta envergadura y donde se tocan tantos 
puntos no todos sean compartidos. Tales por ejemplo sobre el conocimiento 
que el santo tuvo del español (69, 218) que a juzgar por el estudio detallado 
del P. Serouet no se le puede conceder sino ya bastante tarde, es decir, hacia 1619, 
en cuyo caso la influencia española directa no se puede afirmar (De la Vie De- 
vote a la Vie Mystique, p. 29) En cuanto a la posición de S. Francisco de 
Sales con relación al Arte de servir a Dios, la cuestión del español no sería 
mayor dificultad, ya que además de tenerle en latín como él mismo confiesa, 
no faltan quien señalan versión al francés en 1555 y en 1587, ni tampoco parece 
claro que esté en oposición con la espiritualidad jesuítica. Desde luego hay que 
tener presentes los diversos lugares donde habla del libro y los testimonios 
de quienes le conocieron, y si es cierto que a M. Brulart en concreto, le dice 
lea otro por ser este libro, con otros dos juntamente, “fort obscures et qui che- 
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minen par la cime des montagnes”; y que en la Introducción a la Vida devota 
no hace mención de él, no es menos cierto que era el libro preferido del amigo 
del Santo, J. P. Camus, que explica que el Santo no le tuviese tanta afición 
como él, por haberse acostumbrado al (Combate espiritual. 

“También hubiéramos deseado una prueba más clara de que San Francisco 
úsaba para sus meditaciones ordinarias el libro de Gaspar Loarte Meditation de 
la Passion de N. S. J. Que en Clermont se hubiera traducido no nos parece 
suficiente para decir que por sus obras “se inicia en la meditación, penetra y 
avanza en la vida espiritual, y forma su piedad” (p. 70). No pasa de ser una 
probabilidad. 

Algo parecido diríamos de las influencias de Fray Luis de Granada, que 
con el P. Serouet, nos parecen mayores que las que le concede. 

Sobre el punto de la frecuencia de la comunión, la divergencia no es sola- 
mente con el F. Granada, sino con casi todos los que cita en sus obras, sin 
que en esto pueda verse un influjo ignaciano. S. Ignacio, ya en 1as Ejerci- 
cios n. 354, ya en las Constituciones, c. 4, n. 25, no la recomienda a los legos 
más que cada ocho días, dando más bien esta restricción: “si al confasor no le 
pareciese haber algún impedimento para la comunión”. Del mismo modo, al 
tratar de los escolares, en la P. IV, c. 4, n. 3, donde habla de nuevo de la con- 
fesión y comunión semanal, añadiéndo: “más a menudo que cada ocho días 
no se permita, sino por especiales causas, y teniendo más respeto a la necesidad 
que a la devoción”. 

Es cierto que en casos concretos el Santo fué más generoso, pero habría que 
comprobar que S. Francisco lo sabía. 

Las relaciones que median entre S. Francisco de Sales y Santa Teresa es- 
tán tratadas con cariño y se admite una influencia notable. Remitimos sobre 
este tema al P. Serouet que lo trata también de una manera más extensa. Es 
cierto que el matiz teresiano no es idéntico al de S. Francisco, pero no se ol- 
vide que hay circunstancias que lo aconsejan así. No hay duda de que S. Fran- 
cisco insiste menos que la Santa sobre la penitencia externa, pero aun así 
es claro que la Santa, quitadas las de Regla, es en lo demás sumamente pru- 
dente en penitencias demasiadas. El espíritu apostólico no está tampoco ausen- 
te de la obra teresiana, antes es el imperativo de la misma, pero es más bien 
apostolado interior, más que el directo e inmediato. Sus preferencias son por 
los santos apóstoles, no por los mártires y penitentes. 

No quisiéramos que estos reparos, o mejor dicho aclaraciones, dieran la im- 
presión de que es una obra hecha de prisa. Todo lo contrario. Reiteramos nues- 
tra admiración por el trabajo realizado que ha iluminado la figura del Obispo 
de Ginebra en uno de los puntos más enrevesados. Tampoco pretendemos que 
nuestro punto de vista sea el verdadero. Deseamos ver prontamente la segunda 
parte de este magnífico trabajo, verdadero monumento a la obra principal de 
San Francisco de Sales.—FOoRTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


ENRICO ZOFFOLI, C. P.: La povera Gemma. Saggi critici storico-teologici. Roma, 
Edizioni “Ml Crocifisso”, 1957, 25 cm., XXXIV + 1050 p. 


Aparece la presente obra a los cincuenta años de publicada la Biografia 
della serva di Dio Gemma Galgani, escrita por el director extraordinario de la 
misma, Padre Germán de San Estanislao, pasionista. 

Durante estos cincuenta años se han discutido las virtudes y carismas de 
Gema en libros y revistas; sufriendo además la prueba del fuego de los pro- 
cesos de beatificación y canonización en diversas curias diocesanas y ante la 
Sagrada Congregación de Ritos. 

Por descontado que ha de resultar interesante la síntesis histórica y crítica 
a la que se ha llegado al cabo de medio siglo de discusiones e indagaciones. 

“Es lo que nos ofrece el P. Zoffoli en esta obra monumental. Monumental 
por sus dimensiones —más de mil páginas— y monumental por el conjunto de 
los documentos y estudios acumulados. 

Entiende el autor que “los santos no temen la luz”, y que a una distancia 
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de medio siglo se puede “dar a conocer toda y la sola verdad” sobre Santa 
Gema; sin que “la prudencia obligue todavía a unas reservas incomparables 
con las exigencias de la crítica histórica” (p. XIV). ! 

Los más de los materiales reunidos son de primera mano. “Nuestro trabajo 
—afirma— es fruto de amorosas investigaciones. Guiados por un sentimiento 
de creciente admiración hacia la Santa, no hemos omitido diligencia alguna para 
iluminar figuras y situaciones, incluso de segundo y hasta tercer orden..., en el 
intento de ofrecer un cuadro lo más completo posible de la vida de Gema, sor- 
prendida en su mundo humano y divino... De aquí el que hayamos visitado to- 
dos los lugares en que la Santa vivió, aunque sólo fuera por pocos días... Nos 
hemos complacido en reconstruir genealogías, cronologías e itinerarios...; he- 
mos intentado desenterrar nombres y gestas de sus más remotos antepasados; 
hemos preguntado a sus conocidos, amigos y compañeras de escuela...; nos hemos 
sentado en su mesa, trabajado en su escritorio, dormido en su habitación, y, en 
fervorosas conversaciones con los señores Giannini, hemos evocado escenas, 
anécdotas y momentos de sublime tragedia” (p XV). 

La obra aparece dividida en dos partes: “el rostro” y “el alma”, correspon- 
dientes a los valores naturales y sobrenaturales en la vida de la Santa. 

Por descontado que la más original es la primera, dividida en ocho amplias 
monografías —540 páginas en total— correspondientes a la cronología; Luca; 
breve historia de una familia; maestros, conocidos y amigos; confesores y direc- 
tores; constitución y aspecto; inteligencia y cultura; índole de la Santa. 

Cada una de esas monografías constituye un estudio original, bien docu- 
mentado y amenamente escrito. En la investigación acerca de los antepasados 
se llega nada menos que hasta el siglo XIII, descubriendo personajes bastante 
interesantes. Desde ahora conocemos perfectamente a cuantas personas rodea- 
ron a Gema de cerca; singularmente a sus padres, hermanos, tías, profesoras, 
amigas, y numerosos miembros de la familia Giannini. Salen a plena luz las 
relevantes figuras del director ordinario y del extraordinario de Gema, con su 
correspondencia entre sí, sus momentáneos desacuerdos y su mutuo respeto. 
La salud de la Santa, su cultura y su índole, también ofrecen aspectos muy poco 
conocidos hasta el presente. 

La segunda parte, dividida en tres monografías, correspondientes a la invi- 
tación, la ascensión y la cumbre, no solamente recoge todo el recorrido de la 
vida espiritual de Gema a través de las distintas etapas de la vida ascética y 
mística, sino también un esbozo de estudio de la espiritualidad peculiar de la 
Santa. Su mérito peculiar se cifra en trazar las líneas generales y la directriz 
que debe seguirse en ese estudio. 

Muy ambiciosas fueron las aspiraciones del P. Zoffoli al acometer este tra- 
bajo; pero bien puede felicitarse de haber dado cima a ellas. Desde ahora con- 
templaremos a Santa Gema nimbada con nueva luz, al tiempo que mucho más 
cercana a nuestra flaqueza. 

Entendemos que todos los lectores suscribirán estas palabras del antiguo 
Promotor de la Fe, Monseñor Salvador Natucci, en la “Presentación” de la obra: 
“Era necesario cruzar los umbrales de los archivos, consultar los textos origi- 
nales, confrontar y armonizar un verdadero cúmulo de datos biográficos, ana- 
lizar y seleccionar las deposiciones de los Procesos, para después encuadrar en 
el ambiente y en el momento histórico a la admirable Santa. Y esto, natural- 
mente, sin prejuicios o partidismos, sin preocupaciones o reticencias, sino con 
objetividad y ánimo decidido, limitándose a dar por cierto sólo aquello que re- 
sulta tal a la luz de los documentos y contentándose con formular hipótesis más 
o menos probables cuando faltan éstos o no son plenamente decisivos. En esto 
entiendo Po se cifra el mayor y más evidente mérito en la obra del P. Enrico 
Zoffoli” (p. IX). 

Nuestra impresión final es la de que, tanto en el terreno de la investigación 
como en el de la crítica histórica y teológica, en la justa valoración de los ele- 
mentos naturales como en el enfoque de los sobrenaturales, aparece La po- 
vera Gemma como obra de muy relevante mérito y, en muchos órdenes, ex- 


haustiva. 
Montan muy poco algunos pequeños lunares —como ciertas repeticiones, no- 
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ticias de escaso imterés sobre personajes secundarios, vacíos e inexactitudes 
bibliográficas en las obras españolas— junto a los singulares valores apuntados. 
La presentación es magnífica, tanto por lo que mira a la calidad del papel 
y tipografía como por lo que respecta a las. múltiples e interesantes ilustracio- 
nes.—BASILIO DE S. PABLO CP. : 


EDITH STEIN: La Ciencia de la Cruz. Estudio sobre San Juan de la Cruz. San 
Sebastián, Dinor, 1959, 15 cm., 413 p. : 


Entre los escritos preparados con ocasión del IV Centenario del Nacimiento 
de San Juan de la Cruz merece figurar el que escribió la célebre convertida del 
judaísmo Edith Stein, en religión Teresa Benedicta de la Cruz. Es el que nos 
ofrece la Editorial Dinor bajo el título de La Ciencia de la Cruz, en versión 
castellana por los PP. Carmelitas Descalzos de Begoña. 

La autora ha tratado de hacer comprender la íntima unidad del Santo, 
manifestada a través de su vida y de su obra. Esa unidad se halla realizada 
bajo el signo de la Cruz. Estudiado el origen histórico por donde le llega al Santo 
el mensaje de la Cruz, pasa después a examinar su producción literaria. mos- 
trando cómo el pensamiento de la Cruz, es el punto de convergencia y expli- 
cación de la doctrina sanjuanista. 

El empeño ha supuesto una exposición sintética de la doctrina del Santo y, 
sobre todo, una labor reflexiva sobre la misma. La formación filosófica de la 
autora, anterior a su entrada en el Carmen, se manifiesta con las profundas 
reflexiones que se hacen sobre la estructura del alma, sobre la fe y la contem- 
plación, etc., Algunas exposiciones son completamente originales y suponen 
una profundización no corriente en la doctrina sanjuanista. 

El fondo histórico, sin embargo, no tiene la misma seguridad. Es cierto que 
no hemos de achacarlo exclusivamente a la autora, que varias veces afirma se- 
guir la obra del F. Bruno de Jesús María, pero hay afirmaciones o enfoques his- 
tóricos muy. discutibles. Hubiéramos agradecido a los editores alguna aclaración. 
Así, por ejemplo, se da el testimonio de la Hermana María de Jesús a la que el 
Santo envió el escorzo que dibujó de Cristo Crucificado. En realidad es Ana 
María. No hubiera estado de más advertir que el P. Bruno está en lo cierto 
cuando dice que el Cristo que habló al Santo es una pintura a pesar de la duda 
de la autora. Toda la tradición desde los documentos más antiguos está por esa 
pintura segoviana. El enfermero del Santo no es el P. Bernardo sino el Her- 
mano Bernardo; el P. Fernando de la Madre de Dios no es el Superior, sino el 
Subprior. La conducta de los enemigos del Santo se puede juzgar más benigna- 
mente, 

Son detalles insignificantes que esperamos ver corregidos en las futuras edi- 
ciones que no dudamos ha de tener esta obra de la insigne filósofa judía.—For- 
TUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


JOSÉ M.* MESA, C. M, F.: Servir es amar. (Síntesis de una espiritualidad apos- 
tólica.) Madrid, Coculsa, 1959, 18'5 cm., 252 p. 


Los problemas de espiritualidad y apostolado han dado lugar a una litera- 
tura abundante en estos últimos años. Intentar ver las relaciones de ambos, es 
decir, la espiritualidad de las almas que se dan al apostolado es el fin de la 
obra del F. Mesa. El autor ha querido dar una obra científica examinando el 
tema desde el punto dogmático, ascético-místico y pastoral y ha tratado de pre- 
cisar lo que se ha de entender por apostolado, la palabra y su contenido en 
la Sagrada Escritura y tradición cristiana; su naturaleza, finalidad, funciones, 
causa eficiente y división del mismo. A continuación plantea el problema de la 
existencia de una espiritualidad apostólica y una vez establecida su Dosición en 
el campo de la espiritualidad, sus características y las relaciones que existen 
entre esta espiritualidad y la vida mística. 

Lo anteriormente expuesto no puede dar idea perfecta de los problemas que 
el P, Mesa toca con profundidad y espíritu científico. Al tanto de la literatura 
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existente sobre los problemas, trata de esclarecer los que se han dejado en la 
penumbra ofreciendo soluciones bien pensadas. 

Es claro que en un libro donde se tocan tantos problemas en parte discutidos, 
no todas las soluciones convencerán. Tal por ejemplo: ver un doble apostolado 
en los Doce. También es difícil ver la unidad de apostolado en el elemento fe- 
menino y no sacerdotal; las funciones esenciales, predicación, culto y régimen 
difícilmente se admitirán en muchos casos. También creemos que sobre las no- 
tas de la espiritualidad apostólica se podría discutir, por ser muchas comunes 
en santos contemplativos y apostólicos. 

En la explicación de la mística en la espiritualidad apostólica respetamos su 
posición, sin embargo, no la compartimos. Creemos, que ha sido una presen- 
tación del problema desde un nuevo punto de vista, coherente, pero no tra- 
dicional. Por Teología Mística no se ha entendido la actuación de cualquier don. 
Tampoco se puede unir la posición carmelitana a la doble operación de los 
dones. Esta ha sido defendida por pocos, mientras que la negación de la con- 
templación infusa como normal y necesaria para la santidad es común en los 
siglos pasados, cuando se planteó explícitamente la cuestión, y la defienden no 
pocos autores actuales. 

De todos modos no hay por qué negar que la gracia de la contemplación 
infusa sea plenamente compatible con una vida apostólica. La historia de la 
espiritualidad lo enseña claramente. 

Felicitamos al P. Mesa por esta obra, bien pensada, y creemos que puede 
hacer mucho bien a todos los que por vocación han de santificarse en el apos- 
tolado. Su lectura no puede menos de animarles a poner todas sus fuerzas en 
una obra que junto a la dignidad intrínseca de sus funciones, ofrece para ellos la 
posibilidad de ejercitar las más altas virtudes.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTA- 
po OCD. 


R. EGENTER: Die Aszese der Christen in der Welt, Vberlegungen zum rechten 
Ansatz unserer Aszese, Weilheim, Buch-Kunstverlag HEttal, 1956, 19'5 cm., 
236 p. 


Entre los libros de literatura espiritual que tratan de ascesis el que nos ofre- 
ce la pluma del profesor de Moral de la Universidad de Minnchen merece ocupar 
un lugar destacado. Su título podría llevar a creer que el contenido es exclusi- 
vamente dirigido a los fieles que viven en el mundo. Sin embargo, bien podemos 
decir que la doctrina tiene un círculo mucho más dilatado. No se trata de una 
exposición de la doctrina ascética tal como suele explicarse en los tratados 
corrientes, v. gr.: de Tanquerey Royo, Crisógono, De Guibert, etc. Ni el estilo, 
ni el contenido se parecen. El autor trata ante todo de ir a la esencia de la 
ascesis. Saberla distinguir de comportamientos afines, buscar la fimalidad de la 
misma, sus límites y señales, las relaciones con el sujeto y con el prójimo, las 
diferencias ascéticas en el hombre y la mujer, la ascesis en su proyección, vi- 
tal, en los diversos estados de la vida espiritual, falsificaciones ascéticas, etcé- 
tera. Esos son los problemas que va resolviendo el autor en una exposición don- 
de hallan cabida la tradición antigua y las ciencias modernas del espíritu. Hay 
capítulos verdaderamente hermosos llenos de observaciones atinadas y de una 
penetración psicológica muy fina. 

Recomendamos la lectura de este libro a los formadores de conciencia, en la 
plena seguridad que encontrarán en él una ayuda muy estimable en su difícil 
cometido.—FoORTUNATO DE J, SACRAMENTADO OCD. 


AUGUST ADAM: Frómmigkeit und Gnade. Wirzburg, Augustinus Verlag, 1957, 
18 cm., 148 p. 


Nos ofrece el autor en este trabajo renovado y mejorado el que publicó an- 
tes de la segunda guerra mundial bajo el título de La verdadera piedad. El au- 
tor intenta combatir el semipelagianismo que más o menos amenaza la vida 
de piedad, favorecido de una manera especial en nuestro tiempo, por las es- 
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peciales circunstancias de la evolución científica actual. Hay peligro de llevar 
al campo de la espiritualidad las iniciativas y actividades que el hombre puede 
desarrollar en el campo de la materia. ' 

Fara ello, tomando por base la vida de San José y sus virtudes, va desarro- 
llando temas relacionados con la teología de la gracia, «encuadrados general- 
mente dentro del tema de la piedad, verdadera y falsa, sus señales e impedi- 
mentos, etc. Todo ello precedidos de una introducción histórica sobre la evo- 
lución de la doctrina de la gracia cón sus errores y decisiones eclesiásticas y la 
elaboración doctrinal en torno a la libertad y eficacia de la gracia. 

El autor ha logrado una exposición amena y de fácil captación para el pue- 
blo. Era lo que se proponía.—FORTUNATO DE J, SACRAMENTADO OCD. 


JOSEF PIEPER: Glick und Kontemplation. Miúnchen, Kúósel Verlag, 1957, 
18 cm., 136 p. 


La figura de José Pieper es bien conocida en los territorios de lengua ale- 
mana por sus numerosos escritos filosóficos. El que presentamos contiene la 
segunda edición de su Felicidad y contemplación. Un razonamiento bien lle- 
vado expone la íntima relación que existe entre contemplación y felicidad. Por 
la pluma del autor salen a relucir lo que han pensado sobre la esencia de la fe- 
licidad filósofos antiguos y modernos, con una información sólida sobre toda 
la cuestión. 

Es un placer seguir la cuestión guiados de la mano de este conocedor 
de la filosofía, que revaloriza la función intelectiva, en un mundo llevado tal 
vez demasiado de la praxis.—FOoRTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


Conducta religiosa y salud mental. Actas del Congreso Católico Internacional de 
Psiquiatría y Psicología Clínica. Madrid 10-15 septiembre 1957. Barcelona, 1959, 
24'5 cm., 362 p. 


Tiene este volumen el inapreciable mérito de presentarnos una visión pa- 
norámica del VII Congreso Católico Internacional de Psicoterapia y Psicología 
Clínica. Estas apreciaciones tienen valor hasta en su aspecto gráfico. Esto sig- 
nifica que cualquiera que revise detenidamente esta publicación, recibirá la 
impresión de haber asistido personalmente a las sesiones del Congreso, de ha- 
ber escuchado los temas y ponencias allí desarrollados, de haber alternado in- 
clusive, en amigable tertulia, con las relevantes personalidades que honraron con 
su presencia las salas de sesiones. 

En el atrio mismo del volumen nos encontramos con el índice, que nos des- 
cubre la interesante perspectiva de una galería de personalidades de rango in- 
ternacional, enfrentada con sus respectivos temas. 

Sigue la crónica del Congreso con una apreciable colección de veinte foto- 
grafías intercaladas y perfectamente logradas. Desfilan en ellas Monseñor An- 
toniutti, Dres. Caruso, Vallejo Nájera, López Ibor, Zillboorg, Braceland, Du- 
rand, Poveda, Sabouricarié, Van der Lugt, etc...., y los PP. Gemelli, Bruno de 
Jesús María, O. C. D., Meseguer, $. J., Plé, O. P., y Valentini, S. J. 

Lo que da valor a la obra, tanto por sus firmas como por el desarrollo de 
sus ponencias, son los cuatro temas básicos que sirvieron de fundamento para 
el Congreso, Con ellos la Psicoterapia y la Psicología han recibido una apre- 
clable aportación. Baste numerarlos para cerciorarse de la autoridad que en 
estas materias acaparan las figuras antes citadas. Tema primero: Vida teologal 
y desarrollo de la personalidad. Segundo: Estructura de la vida psicológica nor- 
mal, fuera de la vida religiosa. Tercero: Evolución religiosa y problemas neuró- 
ticos. Cuarto: Influencia de la psicología normal en la vida religiosa. 

En este último tema descubrimos que junto a las figuras de Vallejo Nájera, 
Llavero, Martínez Arango, etc...., se interna con sus respectivas ponencias el 


elemento femenino, representado por Carolina Zamora, Jesusa Pertejo, y María 
Raquel Payá. 
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Hay en este libro un apartado con el título de Temas complementarios. Esta 
sección recoge los temas expuestos y discutidos en la última sesión del Con- 
greso, donde vuelve a reaparecer la intervención de la mujer. 

Como última parte del presente volumen se enumera la sesión de clausura. 
Aquí ser reproducen con sus propias palabras la relación de Maryse Choisy, 
Secretaria general de los Congresos desde 1949 a 1957; la alocución final del 
Presidente del Congreso, Dr. J. J. López Ibor; y el discurso de clausura del 
Fadre Bruno de Jesús María, quien ocupó la presidencia en la segunda sesión. 

Resumiendo todas las ponencias y echando una mirada sobre ellas desde 
el punto de vista religioso, se las puede catalogar en tres grupos: “Las que para 
nada tocan a religión, las que tocándola no le dan el valor que tiene en cuanto 
a sus posibilidades terapéuticas, y las que siendo exclusivamente de tema re- 
ligioso no tocan la relación con el psiquismo”. 

Mirada de este modo la obra del Congreso, acusa una doble necesidad tanto 
por parte del teólogo como del psiquiatra: 1.*) El sacerdote debe estar en po- 
sesión de los conocimientos básicos de Psiquiatría. 2.) Debe estar capacitado 
para una psiquiatría menor. Por el contrario el psiquiatra: 1.) Debe tener los 
conocimientos básicos de Teología Dogmática y Pastoral. 2.) Estar capacitado 
para practicar una Pastoral menor. > 

Por lo demás, esta publicación de los temas del Congreso, intitulada Conducta 
religiosa y salud mental cumple sobreabundantemente las actuales exigencias 
de la Psicoterapia y Psicología. No hace otra cosa que aludir —como dice López 
Ibor— a inquietudes profundamente enraizadas en la intimidad del hombre con- 
temporáneo.—CELESTINO DE J, SACRAMENTADO OCD, 


VARIOS: Foi, raison et psychiatrie moderne, Paris, Editions du Cerf, 1957, 23 cm., 
350 p. 


— Fe, razón y psiquiatría moderna. Barcelona, Editorial Litúrgica Española, 1958, 
18 cm., 411 p. 


Precedida de un prólogo del P. Jhon Lafarge, S. J., donde pone de mani- 
fiesto las relaciones de esta trilogía, la obra presente afronta temas de interés 
no pequeño en el campo de la psicología religiosa. Con frecuencia psicólogos y 
teólogos han sostenido diálogos donde no ha predominado la comprensión mu- 
tua con grave perjuicio de la verdad. Los autores de este libro, católicos y bien 
impuestos en ambas disciplinas, afrontan diversos aspectos de las relaciones de 
estas tres realidades: fe, razón, psiquiatría. Un estudio de cada trabajo rebasaría 
los límites de esta recensión, Su interés se podrá ver por la enumeración de 
algunos de sus títulos, v. gr.: La psiquiatría clínica hoy y mañana, del Dr. Bra- 
celand; La psiquiatría y el papel de las creencias personales, por R. Allers; Psi- 
quiatría y crisis existencial, del Dr. Juan J. López Ibor; Aspectos positivos y 
megativos de la fe religiosa, por Gregorio Zillboorg; Algunos aspectos espiritua- 
les de psicoterapia, por Karl Stern; Teología cristiana de la enfermedad, por 
Laín Exntralgo; Santidad y neurosis, por el P, Aumann, O. P., etc. 

A través de los trabajos se oyen voces, que valoran lo que hay de positivo 
y negativo en las aportaciones psicoanalistas, con las posibilidades e intuiciones 
profundas y también sus extravíos. Un clima de serenidad, de apertura, de com- 
prensión en los trabajos hace que, a pesar de no tener esa unidad, que pueden 
lograr las obras unitarias, se lea con interés y se goce el espíritu con la ilu- 
minación de estas facetas de la existencia humana.—FOoRTUNATO DE J. SACRAMEN- 


TADO OCD. 


W. SCHOELLGEN - H. DOBBELSTEIN: Problemas actuales de psiquiatría. Barce- 
lona, Herder, 1959, 22 cm., 340 p. 


En la publicación que presentamos la psiquiatría se nos presenta como es, 
con su nomenclatura, con sus puntos y comas, sin embargo, “no hemos escrito 
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esta obra pensando, en primer lugar, en el psiquiatra: está dedicada a todos los 
médicos, así como a los sacerdotes, educadores y juristas, a los que intervienen 
en la asistencia social (pública o privada) y, en general, a cuantos tienen fa- 
miliares, amigos o conocidos que necesitan ayuda psiquiátrica”. Un libro en el 
que el problema de la nomencltura queda resuelto en un apéndice (0) último ca- 
pítulo, “Terminología médica. Significado resumido de los tecnicismos médicos 
usados en esta obra”. l 

Al médico, cuya “actuación se nos presenta como un repliegue estratégico 
ante la muerte, que alcanza siempre la victoria final”, se le presenta siempre 
un dualismo psíquico-biológico. sr 

Aunque la medicina trate propiamente del cuerpo no puede prescindir de 
lo psíquico por la conexión tan íntima del alma en la operación con el cuerpo. 
En un símple movimiento muscular podemos ver la operación activa del alma, 
porque si en cada miembro existe la vida es por existir una acción vital del 
alma en él. d 

Por eso se dirige este libro a todos, pero principalmente al médico y al sacer- 
dote. 

El primer estudio con que nos encontramos es la medicina ontológicamente 
considerada. Ontología —explica en la Terminología— es la ciencia del ser, que 
estudia las diferencias estructurales y las dimensiones del ser. Aquí, ya en con- 
creto, el ser es la medicina. 


Procede después al campo de la experimentación (el enfermo) y nos pre- 
senta la visión histórica y sociológica del enfermo mental, pues “en todas las 
épocas ha habido casos palmarios de perturbación mental que han sido reco: 
nocidos por todos como patológicos”. 


Se plantean problemas como la correlación de pecado y enfermedad; pro- 
blemas como el suicidio, alcoholismo y el niño ante la justicia, herencia ge- 
nital... 


No queremos dejar de resaltar el tratado sobre “el sacerdote en las clínicas 
mentales”. A nadie extraña que el sacerdote ejerza su ministerio en toda clase 
de situaciones y en los más diversos lugares: barcos, aviones, cárceles, hospitales. 
Pero son muchos los que se sorprenden de que practiquen su actividad pastoral 
en las clínicas de enfermos mentales... Decía un obispo: ¿Qué puede hacer el 
sacerdote con los enfermos mentales? A lo sumo puede darles la sagrada un- 
ción. Para toda otra cosa esta clase de enfermos son incapaces. Pero el caso 
es que “el alma del hombre, parte esencial de la persona humana, incorpórea, 
dotada de razón y libre albedrío, interiormente (aunque no exteriormente), in- 
dependiente del cuerpo y la materia, imperecedera, simple y sin extensión en 
su calidad de sustancia espiritual, que tiene conciencia, actividad y reflexión 
sobre sí misma, es por su naturaleza incapaz de enfermar, es decir, no se en- 
cuentra sujeta a inestabilidad”. Por lo tanto, si es incapaz de enfermar en ella 
seguirá en pie el reclamo de Dios. 

Analiza después las posibilidades de regeneración espiritual del enfermo y el 
oportunismo prudencial con que debe actuar el ministro de Dios.—CELESTINO 
DE J. SACRAMENTADO OCD. 


WILLIAM J. LOCKINGTON, S. J.: Salute corporale e vigore spirituale. Roma, 
Edizioni Paoline, 1957, 16 cm., 184 p. 


Una “presentación” general, y dos partes; la primera, demostrativa de la per- 
fecta ortodoxia de las prácticas higiénico-eimnástico respiratorias; de su entu- 
siasta recomendación por grandes autoridades católicas: San Ignacio de Loyola, 
Santa Teresa de Jesús, San Benito, San Agustín, San Pablo, los Santos del Yermo, 
San Francisco de Asís, Santo Domingo de Guzmán. Se agregan consideraciones 
de todas clases, convergentes en la utilidad considerable que para el alma tiene 
el ejercicio regulado, constante, metódico de ciertos grupos musculares. Ad- 
vierte que no se trata de hacer músculo, como si fuéramos artistas de circo; se 
busca especialísimo, el beneficio moral, saludable, y para los oradores, en su 
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voz, postura e inflexiones de la predicación, así como de su resistencia física 
para púlpito y confesonario. 

La parte segunda se divide a su vez en dos secciones: una referente al ré- 
gimen alimenticio, y la siguiente, ya a los diversos movimientos gimnásticos. 
El capítulo sobre la alimentación nos parece acertado, pero demasiado breve; 
en cambio, los variados modelos de respiración y fortalecimiento orgánicos son 
de un interés subidísimo. 

Cuanto se elogie este librito será poco. Lo triste es que para la mayoría de 
nuestros clérigos maduros resulta prácticamente imposible sacarlos de su ma- 
rasmo, inactividad o emperezamiento higiénico. Y debería tomarse al pie de la 
letra una máxima o lema con que el autor, con inmenso acierto (comparable a 
la verdad vocacional) encabeza la segunda parte: Ejercicio es ascesis. Nuestros 
profesores, propagandistas, apóstoles, deberían imponerse en la práctica física 
como una penitencia de un multiplicado reflejo provechosísimo para el espíritu 
como para la eficacia de todo apostolado. Más ya no sabríamos decir en defensa 
del ilustre jesuíta norteamericano.—DR. A. SimarrRo Pula (i). 


NOTAS BIBLIOGRAFICAS 


XVII Semana Bíblica Española (24-28 sept. 1956). Madrid, C.'S. I. C., 1958, 
25 cm,, 315 p. 


El Consejo Superior de Investigaciones Científicas, que nos viene ofreciendo 
los trabajos realizados en las Semanas Bíblicas desde 195, ofrece en este vo- 
lumen los que se leyeron o presentaron a la de 1956. 

La parte fundamental se dedica al género literario de los Evangelios, si- 
guiendo las directrices pontificias. El P. C. Gancho, O. F. M., estudia Las cita- 
ciones del A, T. en los evangelios sinópticos y en los rabinos. El género esca 
tológico apocalíptico en los Evangelios, lo estudia el profesor A. G. Lamadrid, 
mientras que el género gnómico es desarrollado ampliamente por el P. Leal, $. J. 
Junto a estos trabajos que abarcan los Evangelios, al menos sinópticos, dentro 
de la misma línea de investigación de género literario, hay que colocar el tra- 
bajo de S. Muñoz Iglesias sobre “los Evangelios de la infancia y las infancias 
de los héroes”, con resultado negativo más bien. Junto a este tema central, se 
ofrecen trabajos donde se estudian filológicamente el mensaje de la Anuncia- 
ción, se examinan las posiciones en torno al voto de virginidad de María, el 
celibato en su función apostólica en la mente paulina, y consideraciones sobre 
la frase escriturística “cielo nuevo y tierra nueva”. 

Como los volúmenes anteriores el presente es una contribución positiva al 
estudio de los temas que se tocan. Los trabajos tratados con cariño y compe- 
tencia y actualidad ofrecen más de una vez perspectivas que se deberán tener 
en consideración en los trabajos sucesivos.—FoRTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


ADRIÁN ZULUETA, S. J.: Las profecías de Jesús-Mesías. Madrid, Razón y Fe, 1959. 
16 cm., 195 p. 


Hermosa monografía sobre Jesús considerado en su función profética, enfo- 
cada a fin apologético. Respondiendo a una concepción personal expositiva, el 
autor expone con fin popular la verdad católica sobre este punto concreto. Las 
profecías diversas que en los evangelios se encuentran, se pueden ver reunidas 
y agrupadas en diversos cuadros sinópticos que facilitan la exposición y com- 
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prensión del tema. Se estudian las soluciones dadas por la crítica racionalista 
y se hace vér su inconsistencia.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


a 


A. LYoNNET: Préambule a lVacte de foi. Paris, Lethielleux, 1957, 19 cm., 138 p. 


Lupovico FANFANI, O. P.: Teología para seglares. Madrid, Studium, 1958, 20 cm., 
360 p. 


1. Aprovechando los datos de la revelación y de la escolástica, el autor ha 
querido redactar un libro, en el que se da respuesta a la pregunta de muchos 
que, repasando sobre su condición de cristianos, se preguntan sobre el contenido 
y valor de su fe. 


Se adivina que la orientación del libro es de sentido vitalista no especula- 
tivo. El autor atiende a solucionar un problema de experiencia. De aquí que 
esté redactado en capítulos breves, escrito en forma de conversación, con imá- 
genes y ejemplos que fácilmente atraen la atención. Son muy bellos e instruc- 
tivos los capítulos sobre la Iglesia, sobre la gracia, sobre los sacramentos, sobre la 
Virgen María. 


2. En el afán de poner al alcance de los seglares las enseñanzas de la 
teología católica, se presenta este libro con plena garantía por la autoridad do- 
cente del autor y por la solidez de la doctrina que expone, por la claridad y 
por el orden lógico en que se desarrollan todas sus ideas. 


En este primer tomo se contiene la doctrina teológica de Dios Uno, Trino, 
Creador y sobre la creación del hombre y su elevación al orden sobrenatural, 
sobre los ángeles. 


Un libro de teología acomodado a las necesidades de conocimiento que ex- 
perimentan los seglares de nuestros días. Las cualidades del libro pueden ci- 
frarse en la claridad, solidez de exposición, orden de ideas, buen conocimiento 
y explicación del dogma, como base de la explicación teológica.—ENRIQUE DEL 
Spo. CORAZÓN OCD. 


ANTONIO PEINADOR, C, M. F.: Teología moral de los estados de perfección. Ma- 
drid, Coculsa, 1959, 19 cm., 410 p. 


El conocido moralista de nuestros días P. Antonio Peinador quiere ofrecer 
en este volumen una ayuda al número no despreciable de personas cultas de 
Institutos seculares y Religiones laicales, que deseen tener conocimientos no 
superficiales sobre las cuestiones relacionadas con la Teología Moral y el Derecho 
Canónico. Como indica el título, no abarca la integridad de la Teología Moral, 
sino más bien se reduce a las especiales cuestiones morales que plantea el es- 
tado religioso. Sin embargo, como algo previo y necesario se da también una 
parte sobre la “Teología General” del acto moral. 

Como era de esperar de la reconocida pericia del F. Peinador, la obra res- 
ponde plenamente al fin intentado y expuesto por el autor en la introducción. 
Sin erudición innecesaria pero con conocimiento pleno de la literatura sobre la 
materia que trata, esclarece los puntos más vitales de la teología moral de los 
estados de perfección. Merecen una alabanza especial los dedicados a las vir- 
tudes sociales. Las sentencias reflejan como era de esperar las ya expuestas en 


su Obra amplia de Teología Moral, no siempre compartidas por todos, pero si bien 
razonadas y expuestas. 


Deseamos ver pronto el complemento de la obra con el “Consultorio moral” 
que el autor nos promete en la introducción, seguros de que contribuirá a una 
elevación de la espiritualidad religiosa.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 
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Virgo Inmaculata. Acta Congressus Mariologici-Mariani Romae Anno MCMLIV 
celebrati. Vol. XVI: De apparitionibus Virginis Immaculatae. Roma, Acade- 
mia Mariana Internationalis, 1956, VIII + 202 p. 


El tema general de este volumen XVI de las Actas del Congreso Mariano de 
Roma (1954) versa en torno a las apariciones de la Virgen Inmaculada, que 
han tenido lugar en Lourdes (1857) y en Beauraing (1932). El volumen está 
compuesto con los estudios de dos secciones particulares del Congreso: la' sec- 
ción presidida y dirigida por el Excmo. señor don Pedro M. Théas, Obispo de 
Tarbes-Lourdes sobre las apariciones del mismo lugar, y la sección presidida 
por el Excmo. señor don Andrés Charue, Obispo de Namur, sobre las apariciones 
de Beauraing. 

El volumen contiene ocho estudios. El primero es como una introducción 
general al tema de las apariciones marianas. En él el P. Truhlar, S. J,. expone 
cómo el cristiano particular debe imitar a la Iglesia en su actitud frente a las 
apariciones, por una parte, teniendo grande cautela en admitirlas, y por otra 
parte, una vez que se ha probado y demostrado el hecho de la veracidad de 
tales apariciones, sacando los frutos sobrenaturales que en ellas se contienen 
y a los que están ordenadas (1-17). 

El segundo estudio, firmado por R. Laurentin, es una exposición histórico- 
teológico crítica sobre las apariciones de Lourdes (18-92) en la que trata en 
primer lugar del hecho de las apariciones, en segundo lugar de la vidente de Lour- 
des (B. Soubirous), y por último, del momento de las apariciones. En un apén- 
dice trata de precisar las palabras que la Virgen dirigió a Santa Bernardita. 
El mérito de este trabajo está en que su autor no se ha contentado con la in- 
formación y noticias de estudios ya existentes, sino que ha hecho una labor de 
investigación también en los archivos, en que se contienen fuentes inéditas sobre 
su tema. Dentro de la misma línea temática se desarrolla el estudio del ilustrí- 
simo señor F. Trochu, sobre Santa Bernardita, vidente de Lourdes, síntesis de 
otro estudio más amplio sobre el mismo tema (93-105). A continuación Belleney 
trata de las curaciones milagrosas obradas por intercesión de la Virgen María 
de Lourdes, tratando de determinar su sentido sobrenatural (106-126), Cierra los 
estudios de esta sección el del F. Dedeban, Secretario del Obispo de Tarbes-Lour- 
des, sobre Lourdes, centro de vida teologal, o ciudad de la Inmaculada, ciudad 
de Dios, en el que recoge los títulos que en el decurso del siglo se han dado 
al Santuario de Lourdes, ilustrándolos con hechos históricos, para concluir cómo 
Lourdes es la ciudad de la Inmaculada. 

Los trabajos de la segunda sección, sobre las apariciones de Beauraing se 
abren con el estudio del P. Lambot, O. S. B., sobre el mensaje de Beauraing, 
en el que estudia las treinta y tres apariciones de la Virgen entre el 29 de 
noviembre de 1932 hasta el 3 de enero de 1933, determinando con precisión los 
cinco videntes y los títulos que la Virgen ha invocado en estas apariciones, por 
los que se la puede llamar Reina del Corazón de oro (152-163). A continuación 
F. Toussaint estudia el problema canónico, acerca de las gestiones e investiga- 
ciones llevadas a cabo sobre dichas apariciones, sobre las que el excelentísimo 
señor A. Charue aprobó el culto público en 1943 y una comisión constituída 
desde 1935, ha dictaminado sobre su carácter sobrenatural en 1949, Por últi- 
mo, E. Ranwez trata de determinar las razones que existen para dar crédito 
a las apariciones de Beauraing, resolviendo las diversas dificultades que pueden 
plantearse en este sentido (182-196). 

No podemos menos de recibir con elogio este volumen de las actas del 
Congreso Mariano de 1954, como los restantes de la Academia Mariana Inter- 
nacional, por lo mucho que contribuyen al desarrollo de la doctrina mario- 
lógica y a precisar los problemas en torno a los diversos aspectos de la mario- 
logía.—ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN OCD. 
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José Luis Gutiérrez García: Doctrina Pontificia. Documentos Políticos. Madrid, 

B. A. C., 1958, 20 cm,, 1088 p. 

Varios son los valores que encierra este libro. Existe primero un valor de 
actualidad, porque hoy los problemas relacionados con el estado y la sociedad son 
de una transcendencia inmensa, por su envergadura y por sus consecuencias 
en todos los demás campos del vivir humano. 

Existe un valor doctrinal, porque es el pensamiento de los Pontífices del úl- 
timo siglo, que con sus enseñanzas marcan las soluciones certeras de los proble- 
mas políticos que tiene planteados la sociedad actual. Los sesenta y dos docu- 
mentos que aparecen íntegramente reproducidos en las páginas de este libro, 
y el nombre de Papas de una talla tan extraordinaria como los que van desde 
Pío IX a Pío XIl, nos están hablando del valor doctrinal que encierran estas 
enseñanzas en materia política. 

Un valor metodológico, no sólo por haber sabido darnos el texto original 
junto con el castellano de los documentos pontificios, sino por el elenco de 
tesis que reflejan fielmente el pensamiento doctrinal de los documentos repro- 
ducidos. El señalar el lugar donde se puede comprobar el pensamiento que re- 
producen las tesis en un aval de su valor metodológico. Sólo un reparo podría- 
mos señalar en materia de metodología. Es el haber introducido las “Adenda” 
entre el estudio introductorio y los documentos pontificios. Preferiríamos que 
hubiesen estado al final. 

El estudio introductorio de Martín Artajo es de un valor incalculable por la 
visión de conjunto, que nos ofrece como por la fidelidad que mantiene al pen- . 
samiento pontificio.—SEGUNDO DE JEsús OCD. 


BERNHARD HAERING: Fuerza y flaqueza de la religión. La sociología religiosa como 
llamamiento al apostolado. Barcelona, Herder, 1958, 22 cm., 472 p. 


La obra de Háring es un estudio de los problemas que la sociología religiosa 
tiene planteados en la actualidad. Un estudio reposado, serio y profundo de las 
relaciones íntimas que existen de las mutuas implicaciones entre la religión y la 
sociología. A la luz de la verdad, que es la luz del cristianismo, distante del 
marxismo, que conceptúa a la religión como una estructura variable y del li- 
beralismo, que considera a la religión sin ninguna resonancia social. 

Pero el autor nos da además una sociología religiosa que no está desvinculada 
de la ciencia teológica, sino firmemente cimentada en ella. Aún más, intenta 
construirla de manera que un día pueda convertirse en una disciplina teológica 
más. Y que tenga su proyección en la teología pastoral. Porque de las mutuas 
relaciones entre las fuerzas sociales y religiosas, surge la llamada al apostolado, 
para hacer que el mensaje social de la religión pueda ser realizado, para que los 
cristianos sean la auténtica sal de la tierra.—SEGUNDO DE Jesús, OCD. 


CHARLES J, McFADDEN, O. S. A.: Etica y medicina. Madrid, Studium, 1958, 24 cm., 
438 p. 


Tres valores queremos hacer notar en el libro del P. McFadden, autor, por 
Otra parte bien conocido por su estudio sobre la Filosofía del Comunismo. Un 
valor científico, un valor metodológico y un valor apostólico. 

Un valor científico, porque ha sabido exponer con claridad y con rigor cien- 
tífico los principales problemas que la medicina tiene en sus relaciones con la 
Ética y la Religión. Expone los problemas y las soluciones con acierto. Y esto 
lo hace el autor no siguiendo el camino fácil de una casuística, donde el valor 
de los principios universales permanece en el olvido, sino a base de principios 
doctrinales y de argumentaciones doctrinales adecuadas y convincentes. Todos 
los problemas que los últimos avances de la medicina ha planteado a la Moral 
son estudiados por el autor y solucionados a la luz no sólo de los principios 
generales de la Ética, sino a la del pensamiento siempre claro y seguro del Papa 
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Pío XII, que tanto interés prestó a todas las profesiones, y en especial a las 
sanitarias. El FP. McFadden le cita con profusión, acierto y penetración en su 
sentido. 


Un valor metodológico, porque no sólo expone con claridad su pensamiento, 
sino que ha sabido darle una estructura muy apropiada para fijar el pensa- 
miento y las ideas. A ello está ordenada la serie de “problemas para la discu- 
sión” que inserta al final de cada capítulo, y que responden a los problemas 
que quedan estudiados en el mismo capítulo, ofreciendo así ocasión al lector a 
que no sea un mero lector del libro, sino a que tome parte activa en el juicio 
de las ideas y de los principios que el autor expone. 


Y por fin, tiene un valor apostólico, porque con obras así se va creando una 
auténtica conciencia profesional de signo ético y cristiano; se va facilitando la 
irrupción de la religión y moral en el campo de lo profesional, logrando la unión 
de conciencia en el hombre.—SEGUNDO DE Jesús OCD. 


IGNACIO OMAECHEVARRÍA, O. F. M.: Heraldos del gran Rey en California. Fr. Pa- 
blo José Mugártegui en su marco social y misionero. Bilbao, Desclé de Brouwer, 
190599, TOP"CM., 331 D. 


Este libro, escrito muy oportunamente nos describe la monumental obra 
que la Orden Franciscana llevó a cabo en California, bajo la experta mano 
de Fr. Junípero Serra. Lo que el autor ha pretendido es poner de relieve los 
enormes trabajos, que sobrellevaron aquellos celosos misioneros: Fr. Pedro Pé- 
rez de Mezquía como precursor, Fr. Junípero y sus compañeros. No se trata 
de una biografía, sino de una breve narración de las primeras misiones de Ca- 
lifornia, con buen acopio, eso sí, de citas biográficas y de algunos escritos 
autógrafos. 


Como cosa secundaria ha pretendido el P. Omaechevarría hacer resaltar, y en 
parte lo ha conseguido, en la persona del P. Pablo José de Mugártegui, la ca- 
tolicidad o, mejor, el espíritu misionero que ha caracterizado y aún hoy día 
caracteriza a las provincias vascongadas.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


Manual del Catecismo Católico. I: Dios y nuestra Redención. Barcelona, Her- 
der, 1959, 22 cm., 293 p. 


El presente problema de la ignorancia religiosa necesita la búsqueda de un 
medio adecuado y eficaz. Manuales que por su método expositivo puedan ser 
comprendidos hasta por el niño. Este es uno de ellos. Su método es el diálogo. 
Cosa que resulta utilísima para el niño y muy didáctica y provechosa para el 
catequista. 

Consta de tres partes generales en las que se desarrollan veintiún temas de 
los misterios de Dios y de nuestra Redención. La primera comprende los tres 
primeros temas, que son a manera de una introducción próxima para las dos 
siguientes. La segunda versa sobre: La doctrina acerca de Dios. Casi todos los 
temas que la integran, explicitan en teoría y práctica los atributos divinos. La 
tercera es: La doctrina de la creación. En tres temas consecutivos considera a 
Dios creador del mundo, de los ángeles y del hombre. Los restantes están de- 
dicados a la vida de la gracia: pecado de nuestros primeros padres, consecuen- 
cias del pecado original y promesa de la Redención. 


Cada uno de estos temas comprende dos partes. una para orientación del 
catequista; allí se le ofrece abundante materia para su preparación, sacada en 
su mayor parte de las sagradas escrituras. Otra la catequesis propiamente dicha, 
con su parte teorética, o exposición del tema y su parte práctica, o sea su apli- 
cación a la vida espiritual.—CELESTINO DE J, SACRAMENTADO OCD. 
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JUAN ANTONIO CABEZAS: Cristo vivo. Madrid, Studium, 1958, 14 cm., 280 p. 

LORENZO SaLes: La perfección religiosa. Madrid, Ediciones Paulinas, 1958, 18 cm., 
188 p. 

JosÉ M. VILA, C. M. F,: Temas de Recio y súplicas. Madrid, Coculsa, 1958, 
16'6 cm., 111 p. 

12% RAYMOND: Tanto puede el amor. Madrid, Studium, 1957, 195 cm., 186 p. 

MARTIAL LEqQUEUX: El arte de orar. Barcelona, Herder, 1959, 20'3 cm., 312 p. 

CarLos García HIRSCHFELD: Dentro, Dios. Santander, Sal Terrae, 1959, 16 cm., 
338 p. 

ALBERTO GALTER: El nuevo Papa. Madrid, Studium, 1958, 20 cm., 232 p. 


1. Es la vida de Jesús, dividida en tres partes, que el autor titula “Su vida”, 
“Su doctrina”, “Su dolor”. Sirve de entrada un magnífico prólogo de don Manuel 
García Morente. 

Juan Antonio Cabezas siente en su alma a Cristo a quien ha hallado. como 
centro de la vida y relata las escenas evangélicas, pero sin la sencillez de los 
Evangelios. Brillante en la descripción, todo, hasta la más sencilla escena, ad- 
quiere relieve bajo su pluma. 

2. Cinco series de meditaciones, repartidas en veinticuatro capítulos, cons- 
tituyen el tema del presente libro. Son meditaciones para religiosas sobre el 
último fin, virtudes, consagración, etc. Termina con un epílogo, exortación a 
la generosidad y a la alegría en el amor. 

3. Pretende el autor en estas cincuenta meditaciones ofrecer materia de 
reflexión para el rezo del santo rosario. A cada misterio aplica una considera- 
ción breve, sencilla y clarísima, a la que acompaña una súplica a la Virgen. 
Abarca toda la vida sobrenatural y la vida práctica del cristiano. 

4. Todo el libro es un tejido de lecciones que se apremden con la conside- 
ración de los misterios de Cristo, Deletreando la palabra inglesa “Saviour” (Sal- 
vador) van desgranándose los capítulos del libro; es la misa de Cristo, el 
“Christmass”, que cada cristiano ha de vivir. Magníficos e impresionantes los 
apartados en que se narran y comentan los fracasos humanos de los santos. 

5. Enseñar a hablar con Dios: éste es el fin del presente libro. El acti- 
vismo, la frialdad, la vaciedad de los espíritus en la actualidad y, por lo tanto, 
la necesidad de orar son analizados en los capítulos aque sirven de introducción. 
Después, la oración vocal litúrgica, meditativa o reflexiva, afectiva, etc., y por 
último, hacia la contemplación. Todo ello bien expuesto aunque quizá haya de- 
masiada letra. 

Se ve muy bien razonado todo lo expuesto acerca de la oración litúrgica. 
Lo que no comprendemos es lo que se dice al hablar de la oración litúrgica 
pública (p. 171): “Sepamos excusar a Santa Teresa y sus éxtasis no litúrgicos”. 
¿Desconoce el autor lo que ella dice en el capítulo VI y en el XXXVIII de 
su autobiografía? 

6. Ciento cuatro meditaciones para jóvenes. Presenta en ellas al joven con 
todos sus problemas frente a Dios. Aquí es el mismo joven el que habla al 
Señor y le habla de sus luchas y de sus fracasos, de sus triunfos y de sus du- 
das. La lectura de este libro será beneficiosa para nuestros jóvenes. 

7. Es la primera biografía del Pomtífice reinante; y por cierto muy com- 
pleta a pesar del breve tiempo transcurrido entre su elección y la publicación. 

En ella se nos da a conocer la personalidad de Angel José Roncalli a través 
de toda su actuación de estudiante, sacerdote, secretario de curia episcopal, De- 
legado Apostólico, Nuncio, Patriarca de Venecia... y ligerísimas referencias de 
su vida como Sumo Pontífice. Se estudia en esta biografía su vida privada, su 
vida pública, su cultura, su carácter.—CELEDONIO DE LA SDA. FAMILIA OCD. 


P. RAYMOND: Estas mujeres anduvieron con Dios. Madrid, Studium, 1958, 20 em., 
391 p. 

L. Marc: Los selectos (Muchos son los llamados...) Madrid, Ediciones Pauli- 
nas, 1958, 18 cm., 232 p. 
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P. MUÑANA, S. J.: Luces ignacianas. Bilbao, Mensajero del Corazón de Jesús. 

ADOS IO CUAD De 
Unidos hacia el Señor. Madrid, Atenas, 1958, 22 cm., 190 P. 

1. Son 15 biografías, ofrecidas en esta obra por Raymond para completar 
la “Saga de Citeaux” comenzada con Los tres monjes rebeldes. Faltaban en la 
colección estas 388 páginas (casi de novela) sobre las 15 mujeres que cooperam 
al sacrificio de Cristo dentro del Císter o muy cerca de ellos; 15 mujeres 
que encuentran a Cristo en su camino y se ven asociadas por El a su Reden- 
ción de muy diversas maneras, pero siempre mediante el sacrificio y la oración. 

2. Podemos afirmar que las presentes páginas están escritas después de 
una larga experiencia y de um íntimo trato con Dios... En ellas aprenderán 
los sacerdotes noveles los problemas de la parroquia y, al mismo tiempo los 
fieles podrán apreciar justamente la labor de su sacerdote. Y sacarán además 
en conclusión que, por encima del pan ganado con el esfuerzo de cada día, hay 
otro alimento espiritual: la oración. 

3. Tanto en este último tomo de Luces ignacianas, como en los cuatro am- 
teriores, el P. Muñama ha esclarecido el campo de las interpretaciones de San 
Ignacio. Las luces de sus ejercicios llegarán más nítidas y penetrantes a los 
ejercitantes mediante esta obra de densa espiritualidad. 

A pesar de su estilo, a veces pesado, y de la cantidad de citas de santos 
(muchas de ellas inherentes), creemos un deber confesar que el presente tomo 
es un verdadero arsenal de doctrina espiritual, utilísimo para los ejercitantes 
y para los directores de ejercicios, según el método de S. Ignacio. 

4. Contenido: Modo de educar cristianamente a los hijos desde su naci- 
miento hasta el noviazgo. Indirectamente sirve de estímulo a la educación cris- 
tiana de los padres. El libro, como nos dice en el Prefacio, antes de ser escrito 
ha sido experimentado y vivido por algunas familias belgas; de ahí que ofrez- 
ca serias dificultades para poder ser puesto en práctica en nuestro pueblo. Sin 
embargo, muchas de sus normas debieran ser tenidas en cuenta por nuestras 
familias cristianas para educar rectamente a sus hijos.—Luis MIGUEL DE La VIk- 


GEN DEL CARMEN OCD. 
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